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००-९-७अथ पत्रमं ब्राह्मणइ

जीवत : कर्मकर्तुत्वलक्षणोपुन र्थ ईरित : ।

मृतस्याऽविदुष : कर्मफलान४ इहोच्यते । । १ । ।

पूर्वजन्मन्यतुपृय कर्मापास्ती अनात्मवितू ।

जगतू सहान्नरूपेण सूजत्युत्तरजन्मनि । । २ । ।

१३१

सहतिका प्रदर्शन करनेके लिए पूर्वकथितका अनुवाद करके साज
ब्राक्षणका तात्पर्य कहते है-जीवत:' इत्यादिसे ।

चतुर्थ ब्राह्मणमें जीवित अवस्थामें ऐहिक या आमुष्मिक फलके लिए
विहित और निषिद्ध कर्मके कर्ताका कर्तुत्वलक्षण अनर्थ कळू चुके हैं । अब पखम
ब्राह्मणमें मृत अविद्वातूके कर्म और ज्ञानके फलरूप अनर्थको कहते हें । लोक
'कर्म' शब्द उपलक्षण है, अर्थात् कर्मशव्दसे वश्यमाण ज्ञानका मी संग्रह समझ
लेना चाहिए । पूर्व जन्ममें जीवका जैसा शुक्र, कृष्णादि कर्म और ज्ञान होता है,
उसीके अनुसार मरणके बाद पुनः अन्य शरीरके साथ उसका सम्बन्घ होता है
और उसीके अनुसार जाति, आयु और भोग आदि फल मी मिलते १ ।

सांसारिक उत्तम राज्य आदिके भोग मी परिणाममें विरस, विनाशी और बन्धनके

हेतु होनेसे वेदान्तियोके मतसे अनर्थ ही कहे जाते है ।। १ ।।

'पूर्वजन्म०' इत्यादि । आत्माको न जाननेवाले संसारी पुरुष द्वारा अनुष्ठित
पूर्व ज्यमके कर्म और उपासना मेदज्ञानपूर्वक ही हैं, क्योंकि भेदज्ञानके विना
कर्मानुष्ठानया उपासना नहीं हो सकती । अन्ततः उपास्य और उपासकका भेद उपा-
सनाके लिए आवश्यक ही होता है । 'अन्योऽसावन्योऽहमस्मीति नासी वेद' इत्यादि
श्रुतिसे उपासनज्ञान आविद्यिक है, यह निश्चित होता है । इन दोनोंका
अनुष्ठान करके जीव भावी जन्ममें ससान्नरूपसे जगतूकी सष्टि करता हे ।

शक्का-विशिष्ट ज्ञान-क्रियासे युक्त सूजाला जगतूकी सष्टि कर सकता
है, क्याकि वह अपतिवद्ध ज्ञान-क्रियारूप शक्तिसे विशिष्ट है । जीवात्मा तो उक्त

ज्ञान-क्रियारूप शक्तिसे शून्य हैं, अत: वह दृष्टि कैसे कर सकता हे? यदि वह
सहा होता, तो अपने प्रतिकूल पदार्थोकी सूष्टि क्यों करता?

समाधान-जैसे सूजाला पूर्व जन्ममें विहित और अविहित ज्ञान और कर्म

करता है और उसके प्रभावसे इस कल्पमें जगतूका सहा होता है, वैसे ही
१४३
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--------जीव मी उक्त ज्ञान और कर्म द्वारा जगतूका सहा मानाजाता है; पूर्वार्जित कर्मका

भोग करनेके लिए ही आगेकी सूष्टि होती हे; इसलिए जीवक। अदृष्ट मी सूष्टिमें

निमित्त हैं; अतएव भोगारम्भक अष्टके न रहनेपर मी प्रलय होता है; ऐसा माना
जाता है । 'मुजि' ( भोजनरूप) क्रिया जैसे भोक्ताके लिए होती है, वैसे ही
( सूष्टि) भी भोक्ताके लिए ही होती है ।

शहा-सर्ग ( सूष्टि) भोक्ताके लिए है, यह ठीक है, किन्तु वह भोक्ताके
अदृष्टसे हुआ है; यह कहनेकी क्या आवश्यकता हे?

समाधान-जैसे जीवको दुसरेके शरीरसे सुख-दुःखका परिज्ञान नहीं होता,
किन अपने शरीर आदिसे ही होता है, क्योंकि अपना शरीर ही अपने अदृष्टसे

बना है, अन्य शरीर नहीं, इस नियमके देखनेसे यह माना जाता हे कि जो
जिसके अदृष्टसे बना हे, उसके द्वारा ही उसको उपभोग (सुखदुःखका साक्षात्कार)

होता हैं, दुसरेके द्वारा नहीं होता । जगतूके द्वारा जीवोंको उपभोग होता हे,
इसलिए जीवोके अदृष्टसे ही जगत् वना हैं, यह माना चाहिए ।

शष्टा-यदि उक्तन्यायसे जीवोके अदृष्टसे संसार बना है, तो शरीर, इन्द्रिय

आदिके समान जगतू असाधारण हो जाया; सर्वसाधारण नहीं हो सकेगा, किल्ड
पृथिवी, जल आदि साधारण देखे जाते है ।

समाधान-संपूर्ण कोके फल दो प्रकारके होते है-एक साधारण और
दुसरा असाधारण । जैसे वर्षा और धूप, दिन तथा रात्रि आदि साधारण है, क्योंकि
अनेक जीवोंके लिए तूसिकर वर्षा, सन्तापकर ग्रीष्मकी धूप, निहासुखके लिए रात्रि

और कर्म करनेके लिए दिन होता है । 'रात्रि: स्वप्राय सूताना चेष्टायै कर्मणामह'
इत्यादि धर्मशास्त्र मी साधारण सर्गमें प्रमाण है । नावमें बैठे हुए अनेक प्राणियोंके
दैवदुर्विपाकसे नाव हून जाती है और 'कुपितकपिकपोलान्तर्गतोदुम्बरदरीमशर्कवर
(क्रुद्ध वानरकी गालमें गये हुए मूलरके फलमें जो मच्छर हे, वे सब ईश्वरे
मर जाते है) इत्यादि दृष्टान्तोसे अनेकप्राणियोकेअदृष्टसे साधारण कार्य भी होता?
यह माना पडेगा और शरीर, इन्द्रिय आदि असाधारण कार्य तो प्रसिद्ध ही हैं ।

सारांश यह ३ कि अदृष्टसे तीन प्रकारके कार्य होते है-साधारण, असा.
धारण और उभयात्मक । साधारण वृत्यादि ई, kS।क्कि अनेक जीव एक समय३
उसे देख सकते ई और तस्कव आनन्दका अनुभव करते है । असाधारण अपने
पुत्रके अवलोकनसे जनित सुख है और उभयात्मक रमणीय बगीचा आदिकेदर्शनसे
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फल तथापि वैपम्यमस्ति जीवेशरूपतः ।। ३ ।।

उत्कृष्टज्ञानकर्मम्पा वैराज पदमाप्य यद् ।

अगर सुजति तत्प्रोक्तं चतुर्थब्राहाणे पुरा ।। ४ ।।

निकृष्टज्ञानकर्मम्यां मनुष्यादिपदं गत: ।

स्वभोर्ग्य सजते यत्तत्पश्चमेऽस्मिन्नुदीर्यते ।। ५ ।।

सुख्या क्रीडत्यविश्वान्त ऐन्द्रजालिकवद्विराटू ।
स्वप्रदृष्टत्तेव विश्रान्तः षष्ठ्या हिभाति मानव: ।। ६ ।।

-होनेवाला सुख हैं । अत: यह सिद्ध हुआ कि साघारणरूपसे, असाधारणरूपसे
तथा उभयरूपसे कर्मफलमोगके लिए ही जगत्है । यह सर्ग अदृष्टवश एक-एक
प्राणी द्वारा भी बना है । इसी अभिप्रायसे मधुविद्याके प्रसत्रमें इस सिद्धान्तको

कहेंगे कि सब सबके कर्ता है और कार्य भी ई ।। २ औ।

'चतुर्थ०' इत्यादि । यद्यपि चतुर्थब्राह्मणमें ज्ञान और कमोंके फुलका निरूपण
हो चुका हैं, तथापि पश्चम ब्राह्मणमें फिर उन्हीका निरूपण करते हैं, इसलिए पुनरुक्त

दोष होगा, इस शक्काक। निराकरण-जीवेशरूपतः इस शव्दसे करते है
अर्थात् चतुर्थ ब्राह्मणमे ईश्वरके ज्ञान और कर्मके फलोंका निरूपण किया गया हैं
और इस पखम ब्राह्मणमें जीवके ज्ञान और कर्मोके फलोंका निरूपण किया
जायगा; अत: पूर्वकी अपेक्षा इसमें यह भेद है, इसलिए उक्त दोषकी मासि
नहीं है ।। ३ ।।

वैषम्यको ही स्फुट करते हैं-'उत्कृष्ट० ' इत्यादिसे ।

उत्कृष्ट याने अतिप्रशस्त ज्ञान ( माणादिर्की उपासनासे होनेवाला तथा सम्पूर्ण

पदार्थोंको विषय करनेवाला अप्रतिवद्ध यथार्थ ज्ञान) और अश्वमेघादि याग-
जन्य अदृष्ट-इन दोनोके द्वारा विराटूके स्थानको पास कर जिसने जगतूकी
सष्टि की हे, वह पहले, चतुर्थ ब्राह्मणमें, कहा गया हे, अत: उसको यही नही
कहते; इसलिए पुनरुक्त दोषकी प्रसक्ति नहीं है .। किन उक्त ज्ञान और कर्मकी
अपेक्षासे निकृष्ट ज्ञान और कर्म द्वारा मनुष्यभावको मास हुआ जीव, जो कि
अपने भोगके अनुकूल अनेक पदाथोंकी सूष्टि करता हे, उसीको इस पश्चम

वाझणमे कहते है ।। ४,५१साधन-वैषम्य फडकर फल-वैषम्य कहते हे-'षष्ठ्या' इत्यादिसे ।
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जैसे ऐन्द्रजालिक(जादूगर) सर्प आदि और दुसरेका सिर काटना आदि विविध
दुःखप्रद वस्तुऐ उत्पन्न करके उन्हें दुसरोको दिखलाता है और वे भयप्रद कर्मोको
सत्य समझकर दुःखी होते है; किन जादूगर उन कमोंको मिथ्या समझकर
स्वयं दुःखी नहीं होता, वह तो उन कमोंसे दुसरेको व्यर्थ दुःखी
देखकर खेला है, खेलके सुखका अनुभव करवा हे, वैसे ही विरार अविश्रान्त

तथा श्रमशूय होकर मायाके सदृश विविध ईशयद पदाथोंकी सूष्टि कर उससे
आमोद-प्रमोद ही करता है, स्वयं अणुमात्र भी केश नहीं करता । वस्तुत

अश्रान्तमें केशका कारण मी तो कोई नहीं है और आन जीव उन वस्तुओंको
यथार्थ मानकर स्वयं ल्लेशका अनुभव करता है । जैसे स्वग्नमें व्याघको
देखकर भयमीत होता है, वस्तुतः व्याध और उसके दर्शनके उस कालमें
मिथ्या होनेपर मी उनको सत्य समझकर ही दुःखी होता है । यदि उस
कालमें यह प्रतीत हो जाय कि यह स्वप्न हे, अतएव मिथ्याज्ञान हे तो
दुःख नहीं होता, अगर होता हे तो थोडू। होता है, ऐसा माय: स्वप्रमे

देखा जाता हे, इसीलिए ज्ञानियोंको इष्टवियोग आदिसे उतना दुःख नहीं होता
जितना किअज्ञानियोको होता है । 'आहेद मिथिलादाहे न मे किसन दह्यते' इत्यादि
वचन भी इस अर्थके ही पोषक हैं । 'मानव' शव्द संसारी जीवमात्रका उपलक्षण

है । मनुष्योंका ही शाखमे अधिकार है, इसलिए मानव कहा ।

शडा-ईश्वर साक्षात् तथा विरारले द्वारा जगतूका सहा है; यह श्रुति,

स्मृति तथापुराण आदिसे हात है । तथा युक्तिसे भी तार्किक कहते है-संर्वज्ञ
एव सर्वशक्तियुक्त ईश्वरसे ही सूष्टि होती है, सम्भव भी यही है; अत आप
जीवोसे सूष्टि कैसे कहते हैं? जीवतो स्वयं सर्गके अन्तर्गत हे । कार्यही तो अपना
कारण नहीं होसकता । ईश्वरसूष्ट पडसे अतिरिक्त दूसरा मपश्च मत्यक्षसिद्ध मी नही
हे, जिससे कि अमुक प्रपत्र ईश्वरखुष्ट हे और अमुक जीवसष्ट है, यह कह सर्वे ।

एक ही ईश्वर द्वारासष्ट प्रपत्र देखते ई, उसको जीवसष्ट कैसे कहते हो? ६समाधान-येन' इत्यादिसे ।

जो जिसको देखत। है, उसके कर्मसे 'वह वन। हैं, ऐसा मान।
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सष्ट जगद्विराजेदं सदेवपशुमानुपद ।

मत्येंनादुपि जगरलष्ट सविरलनरदेवतर ।। ८

११३५

जाता हे; दृश्य आन्तिस्वरूप है । दर्शन ही वस्तुतः सूष्टि है । जो पुरुष
प्रातिभासिक शुक्तिरजत आदि देखता हे; उसीके अदृष्टसे शुक्तिशकलमे प्राति-

भासिक रजतकी उत्पत्ति मानी जाती है । प्रतिभासमात्रस्वरूप होनेसे वह भानके
समय तक ही रहता है और भाननिवृद्यिके साथ ही निवृत्त हो जाता है ।

जगतू यद्यपि वैसा नहीं है, किन्तु कल्पान्तस्थायी है; तथापि जगतूके दो
आकार है-एक ईश्वरसष्ट, जो सर्वसाधारण तथा उक्त काल तक स्थायी हे ।

दुसरा आकार हेयोपादेयत्वादि है, यह जीवसष्ट है और स्वाप्रिक दृश्यके
समान प्रातिभासिक है । हेयत्व आदिके ज्ञानके कालमें ही हेयत्व आदिके आकारसे
जगत रहता है, इसलिए इस आकारसे जगतू जीवकर्तुक माना जाता है । इस
विषयक। दृष्टितष्टिवादमे विशेषरूपसे निरूपण किया गया है, यहां विस्तारके भयसे

इस विषयमें विस्तार नहीं किया जाता ।। ७ ।।

'षष्टरं इत्यादि । यद्यपि देवता, पशु, मनुष्य आदिसे युक्त जगतू स्वरूपतः
तो विराटसेर वन। है तथापि भोग्याकार, उपादेयत्वाकार आदिसे विशिष्ट कार्यकारणा-
त्मक विरलं, नर और देवताके सहित सम्पूर्ण जावू जीवका बनाया है ।

भाव यह है कि सुवर्ण द्रव्यका स्वरूप विराटूने बनाया है । वह स्वतः

किसीको सुख या दुःख नहीं देता । जीवने उसमें उपादेयस्वभावकी सूष्टि की हे
इस कारण पानेवालेको सोना सुख देता हे और न पानेवालेको दुःख देता हे;
जिनकी उसमें उपादेयताबुद्धि नहीं है; जैसे वीतराग अथवा पशु आदि, उनको
सोना न सुखप्रद होता हें और न दुःखप्रद ही होता है । इसी प्रकार हर एक
विषयमें दृष्टि देनी चाहिए । समष्टिस्वरूप विरार स्वयं वार आकारोमे स्वमत
समान नानाविध देवता, पशु, मनुष्य आदिको देखता है और व्यष्टबात्मा मनुष्य
आदि अपनेको यथार्थ संसारी मानकर दुःखादि भोगते हें और उसकी निवृद्यिके लिए

३ हेविराडादि देवताओकी कल्पना कर उनका उपासना कर । वस्तुतः उपासक
उपास्यसे व्यतिरिक्त तत्त्व नहीं है, केवल वान्तके समान वह उसे अतिरिक्त मानता

है और पशु आदिको अपनेसे निकृष्ट मानकर अपने स्वार्थकी सिद्धिके लिए उसने
उनको अपने सुखका साधन वन। लिया है । और देवताओंकी, उपासना आदिके
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- -तेन तेनेक्षित स्वग्रस्तत्तत्कर्मानुसारतः ।

सुखदुःखे तस्य तस्य यथा दत्ते तथा जगतू ।। ९ ।।

द्वारा, प्रसन्नता चाहता हैं, उसीके लिए याग, दान, होम आदि औतस्मार्लू कर्मोका

अनुष्ठान करता है । उनके कोपका परिहार करनेके लिए निषिद्ध कमोंका त्याग

करता है । वही कर्मी कहा जाता है ला
उक्त रीतिसे जगसू जीव द्वारा वना हे, इसका उपपादन करके जीवसूष्ट ही

जगत् जीवके सुख-दुःखका निदान है, ऐसा दृष्टान्तके साथ कहते हैं-'तेन तेने०, इत्यादिसे ।

अपने-अपने कमोंके अनुसार मनुष्य जैसा-जैस। सुस्वप्र अथवा दुःत्वप्र

देखता है, वह सुस्वप्र या दुःस्वप्त मनुष्यको वैसा सुख अथवा दुःख देता है ।

तात्पर्य यह हे कि जीवकी जागर, स्वप्न और सुपुप्ति-ये तीनों अवस्था?
भोगार्थ ही हैं । भोगका मूल अदृष्ट है । जाग्रतू अवस्थामें सुख आदिका भोग जैसे
धर्मादिके अधीन हे अर्थात् जिसका जैसा धर्म्मादिक। प्राचुर्य होता है, उसको वैसा
सुखादिका प्रचुर भोग प्राप्त होता हे, वैसे ही स्वाप्रिक सुखादि मी अदृष्टमुलक हैं ।

अदृष्टके भेदले ही सुस्वम और दुःस्वग्न हुआ करते हैं । भेद केवल इतना ही हैं कि
जाग्रत्कालिक सुखादि और उसके साधन चिरस्थायी होते हैं और स्वामिक
सुख और उसके साधन चिरस्थायी नहीं होते । उसमें भी मूल कारण धर्मा-
धर्म ही है । जिसका दुःखमय जीवन वितानेके योग्य अदृष्ट हे, किन्तु मध्यमे

राज्यका उपभोग करने योग्य स्वरूप शुभ अदृष्ट मी हें और उसके विकासक। समय
भी वही है, परन्तु एक समयमें दोनों हो नहीं सकते, इसलिए क्षणिक राज्य.
सुखोपभोगके लिए योग्य शुभ अदृष्टवश उसको स्वममें ही राज्य मिल जाता है ।

'अथ रथातू रथयोगातूपथ: सजते' इत्यादि श्रुतिसे यह तो स्पष्ट ही है कि

माया तरततू कमोंके अनुसार 'स्वप्तमे मी सूष्टि करतीहे । वह मनुष्यकी स्वामिक
सूष्टि है; इसलिए क्षणस्थायी है और यह हिरण्यगर्भकी स्वामिक सूष्टि हे
इसलिए चिरस्थायी हे । इसी प्रकार सुखमय जीवनादृष्टके बाबुत्त्वकी दशामें
स्वरूप दुरदृष्टवश दुखोपभोग मी होता हे । उक्त रीतिसे दोनोंका एक
समयमें अस्तित्व हो नहीं सकता; इसलिए मध्यमे स्वरूप दुःख भोगनेके लिए माया
स्वप्नमें राज्य आदि इष्टके वियोग ..आदिको उत्पन्न करती हे, जिससे मनुष्यको
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ब्रह्मादिस्तम्वपर्यन्तं जीवाना सष्टखता समा ।

ससाऽन्नान्यत्र खोऽत: सूजतीत्यभिधीयते ।। १० ।।

एकं ब्रीहियवाद्यन्नं सर्वसाधारणे तु ततू ।

हे दर्शपू।र्गमासाख्ये देवानामेव ते मते ।। ११ ।।

क्षीरमेकं पशुनां तद् मनोवाकूप्राणरूपकश् ।

अन्नत्रयं चिदात्मार्थ तेन व्यवहरत्यय? ।। १२ ।।

११३७

उस कालमें दुःख भोगना पडता है; वस्तुतः अज्ञानवश ही दोनों भोग होते हैं,
इसलिए सांसारिक सुख भी स्वाप्रिक सुखके समान हेय ही है ।

'ब्रह्माद्दि०' इत्यादि । सब जीवसमानरूपसे हिरण्यगर्भसे लेकर अतिलघु प्राणी

और स्तम्ब तक जक्रमस्थावर सूष्टि करते हैं अर्थातसबके अदृष्टसे संसारका आरभ
है-सब पाणी अपने अपने अनुकूल हेयोपादेयत्वादि आकारकी सूष्टि करते हैं ।

उभयाकार जगत् है. यह पूर्वमें कह उके हैं; इसी तात्पर्यसे सट्ट्या सवमें
समान है, ऐसा कहा । अब संसारी सूज्ञ जीव सात अन्नोंकी सूष्टि करता

है, यह विशेष कहते हैं ।। १० ।।

ऽएकर इत्यादि । सात अन्नोंमें एक अन्न धीहि, यव आदि लोकमें
प्रसिद्ध है, जिसको सब प्राणी प्रतिदिन खाते है । वह सर्वसाधारण अन्न है,
क्य।एंकि मनुष्य, पशु, पक्षी आदि सब पाणी उसे खाते हें । और दो
दर्शपौर्णमास नामक अन्न देवताओके लिए है । इन दोनों अन्नोंका देवता ही
भक्षण करते हैं, दुसरे पाणी भक्षण नहीं करते, इसलिए ये दोनो उन्हीके
अन्न हैं ।। ११ ।।

''हीरमेकरं इत्यादि । क्षीर (दूघ) पशुओंका अन्न हैं । क्षीर तो मनुका
के अन्न है, पयोंकि उत्पन्न बालक पशुके बधेके सदृश क्षीरका ही पान करता

है: अनन्तर वीहि, यव आदिका भक्षण करता है, पशु मी तो अनन्तर तुणादि
खाता ही है फिर दूध पशुओंका ही अन्न है, यह कैसेकहा? इसका उत्तर श्रुतिकी

व्याख्याके समय कहेंगे । मन, वाकू और प्राण-ये तीनों अन्न चिदात्माके है ।

थे तीनों अन्न फल है और कर्म द्वारा पूर्वोक्त चारअन्न-इन तीनों फलोंके साधन
हैं । यागादि कमोंके द्वारा प्रशस्त मन, चाकू और प्राण पास होते हैं । मनआदि
तीनोंसे चिदात्मा व्यवहार आदि कर्म करता है ।। १२ ।।
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-------' 'नन्वन्नान्यत्र सुज्यन्ते कुष्कस्थितधान्यवतू ।

कस्माचेषा क्षयो न स्यााडूइति चेचदुदीर्यते ।। १३ ।।

श्वज्ञानः पुरुपो भूय: करोति ज्ञानकर्मणी ।

शास्त्रीचे अप्पशास्त्रीये अनुच्छिन्नं तो जगत् ।। १४ ।।

एव प्रवन्धरूपेण साध्यसाधनलक्षणर ।

अविद्यावृतदृष्टीना जगीन्नरयमिवेक्षयते ।। १५ ।।

इह जन्मनि कर्तृत्व भाविजन्मनि भोक्तूता ।

पुनस्तत्रधिप कर्तूत्वं तत ऊर्ध्व च भोक्तृता ।। १६ ।।

शष्टा-'नन्व०' इत्यादि । जब प्राणी प्रतिदिन अन्न खाते हैं, तब कुसूल-
स्थ (कोठेमें स्थित) अनके समान उनका क्षय क्यों नहीं होता? जैसे कोठीमें जो
धान्य आदि रहता है, उसका नित्य खर्च करनेसे उसकी समासि हो जाती है;
इसीलिए पुनः कोठी अन्नसे भरनी पहती है ।। १३ ।।

समाघान-मुखान:' इत्यादि । पूर्वइत कर्मफलोंका उपभोग करता
हुआ पुरुष फिर भी ज्ञान-कर्म करता ही है, चाहे वह शाखीय हो या
अशास्त्रीय । कुछ किये विना तो कोई मी भोक्ता नहीं हो सकता; पूर्व कोके
फलके उपभोगके समय जिन कायिक, वाचिक, मानसिक शास्त्रीय या अशास्त्रीय

कमोंको प्राणी करता है, ३ ही जन्मान्तरके लिए अलका उत्पादन करते ई, अत!
उत्तरोत्तर अन्नके उत्पादनसे कभी भी अन्नक। निःशेष क्षय नहीं हो सकता १ ४।।

'शं प्रवन्ध०' इत्यादि । उक्त प्रकारसे फलके उपभोगके समयेने कर्मानुष्ठान

आवश्यक होनेसे पूर्व-पूर्व कर्म साधन हैं और उत्तरोत्तर फल (अन्न) साध्य हे ।

इन साध्य-साघनोंका पूर्वोत्तरभावसे प्रवाह घटीयन्त्रके समान विच्छिन्न नहीं होती;
प्रस्तुत भोगक्षयसे अवक! उपचय ही अधिक होता जाता है; अतएव
जिनका दर्शन अविद्यासे आवृत हे अर्थातू जो तात्त्विक ज्ञानसे शून्य है उनकी
दृष्टिसे जगत्. नित्य ही प्रतीत होता है; ज्ञानीके कर्म बन्धक नहीं होते ।

'प्रवृत्तयोऽप्यात्ममयप्रकाशातू नह्यन्ति नह्यन्तिमदेहमासार इस खोकके अनुसार
तत्कृत कर्म बन्वक नहीं होते, इसलिए उनकी दृष्टिसे संसार निःसार तथा
अनित्य हे; क्यो।कइ उनके लिए आगे अन्न नहीं बनता ।। १५ ।।

'इह जन्मनि' इत्यादि । .इस जन्ममें याने वर्तमान जन्ममें जुएएसा कर्म.
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.५ -९.इह भोक्तूत्वविस्तार इत्यविद्या द्विथोदिता ।। १७१ - -

-श्रीत: ।। यत्सतान्नानि मेधया तपसाजनयत्पिता । एकमस्य
साधारण हे देवानभाजयतू । त्रीण्यात्मनेऽकुरुत पशुम्य एकं प्रायच्छतू ।

तस्मिन् सर्व प्रतिष्ठित यब प्राणिति यव न । कस्मात्तानि न क्षीयचतेऽ-

कर्तुत्व है, उससे आगेके जन्ममें वैसा ही कर्मफल-भोक्तृत्व होता है । फिर उत्तर

जन्ममें फलके भोगके समय जो कर्तुत्व होगा, उसीसे उसके आगेके जन्ममें भी
भोक्तूरव होता है; इस प्रकार कर्तुत्व और भोक्कृवक। प्रवाह निरन्तर चलता ही
रहता हे ।। १ ६।।

'तत्र कर्तृत्व. इत्यादि । पूर्व ब्राह्मणमें कर्तृत्व आदिका निरूपण विस्तारसे
किया गया है और इस ब्राह्मणमें भोक्तृत्वका विस्तारसे निरूपण होगा, इस तरह
कर्तुत्व और भोक्तुत्वके मेदसे अविद्या दो प्रकारकी कही गई हे ।। १७ ।।

'वत्सतान्नानि' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-यहाँ पिताशब्दसे संसारी जीव
और मेधाश्।व्द्दसे ज्ञान विवक्षित है । यद्यपि ग्रन्थके अर्थकी अवधारणशक्तिको
मेधा कहते हैं; अतएव अमरकोशमें 'धीर्धारणावती मेधा' धीविशेषका
वाची मेधाशब्द देखा जाता है; तथापि जगतूकी सूष्टिके लिए उक्त मेधाका उपयोग
नहीं हो सकता, इसलिए प्रकृतमें उसका ज्ञानमात्र अर्थ ही अभीष्ट है,
चाहे वह शास्त्रीय हो या लौकिक । उत्कृष्ट और अपकृष्ट पदाथोंके लिए
साधनरूपसे दोनो अपेक्षित हैं । एव 'तप' शव्दसे कर्ममात्रका ग्रहण इष्ट है;
कच्छ, चान्द्रायण आदिका ग्रहण इष्ट नहीं है । निष्कर्ष च यह हुआ कि
पिता जीवात्माने ज्ञान और कर्मसे सात अन्नोंकी मृष्टि की है । मन्त्रका अर्थ प्रायः

आवृत रहता हैं; इसलिए उसके अर्थको स्फुट करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण स्वयं प्रवृत्त

होता है । पिताने जिन सात अशोकी सूष्टि की है, उनका विभाग और स्पष्टीकरण

इस प्रकार हे-धान, जी आदि नामसे प्रसिद्ध जिस अन्नको प्रतिदिन प्राणी

खाते है, वह सब प्राणियोके लिए साधारण अन्न है । उन सात अन्नोमें से

दो अन्न देवताओंको दिये और तीन अन्न अर्थात् वाकू, मन और प्राण

अपने लिए रखे । पशुको एक अन्न शीर दिया । इसीमें ( पशुके अन्न दूधमें)
१४४
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?-???-???????????द्यमानानि सर्वदा । यो वैतामक्षितिं वेद सोऽन्नमत्ति प्रतीकेन । स
देवानपिगच्छति स ऊर्जमुपजीवतीति झोका ।। १ ।।

सब संसार प्रतिष्ठित हे. जो सांस लेते हैं और जो नहीं लेते, वे सब
दवमे प्रतिष्ठित है ।

प्रश्न-कैसे?
उत्तर-अग्निहोत्र आदि कोका कारण दूध है और उनका परिणामस्वरूप

जगतूहे, यह श्रुति, स्मृति, इतिहास और पुराण आदिमें प्रसिद्ध है ।

शक्का--यदि सब पाणी इन अन्नोंको खाते है, तो कुसूलस्थ ( कुठला
स्थित) अनके समान इनका क्षय क्यों नहीं होता?

समाधान- इस शक्काका पहले ही समाधान कर चुके हैं तथा आगेके ब्राह्मणमें

भी करेंगे । चूएंंफइ! अन्न सब प्राणियोंकी स्थितिका हेतुहे, अतएव सर्वसाधारण अन्नकी

उपासना करता हैं । यह उपासनाका अर्थ है-तत्परता, अर्थात् अपना ही समझकर
केवल अपने काममें लाता हे । जो अन्नसे बलि, वैश्वदेव आदि अदृष्टफलक कोकी न
कर केवल अपने उदरकी पूर्ति करता हे; वह पापसे (अधर्मसे) युक्त होता है । यही
'मोघमन्न विजदतेश्र इत्यादि मन्त्र भी कहते है । स्मृतियोमें भी केवल अपने लिए
अलके पाकी निजद। है-नात्मार्थ पाचयेदन्नय्', ' तैर्दत्तानप्रदायैम्यो यो
धडके स्तेन एव स:', 'अन्नादे कृपा माष्टि ।

१जदला तु य एतेम्यः पूर्व मुड्क्तेऽविचक्षण: ।

स मुज्ञानो न जानाति श्वगृघैर्जग्धिमात्मन ।।

देवान् कषन्मिनुष्याश्च पितृन्ख्यस्तब देवता: ।

देवता द्वारा जिस अलका भोग नहीं होता, ऐसे अन्नको यदि ज्ञानशून्य पुरुष प्राप्त करता
है, तो वह निष्फल है ।

१ 'केवल अपने लिए अन्नका पाचन नहीं करना चाहिए', 'देवताओं द्वारा प्राप्त अन्न

देवताओंको समर्पण किये विना जो अपने काममें लाता है, वह चोर हे', 'श्रेष्ठ ब्राह्मणका

विनाश करनेवाला ( ब्राह्मणघाती) जिसको अपना अन्न देता है, उससे अपने पापका
शोधन करवाता है' ।

दू सुवासिनी, कुमारी और रोगी आदिको अन्न न देकर जो बुद्धिहीन पुरुष केवल अपने
आप अज्ञका भक्षण करता है, वह यह नहीं जानता है कि हमको इस पापसे आगे जाकर
कुत्ते, गिळू आदि नोच डागे । देवता, ऋषि, मनुष्य: पितर और घरके देवता-इन सबका
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यत्ससान्नाअ ३धया तपसाजनयारपज्ञतज्ञधयाछतपशजन-

यत्पिता । एकमस्य साधारणमितीदमेवास्य तत्साधारणमन्न यदि-
दमद्यते । स य एतदुपास्ते न स पापमनो व्यावर्तते मिश्रष्ह्येततू ।

पूजयित्वा तत: पश्चादू गृहस्थ: शेषमुरभवेतू ।।
अर्ध स केवल मुडूक्ते य: पचत्यात्मकारणातू ।

यज्ञशिष्टाशनं ह्येततू सतामन्न विधीयते ।।

मुझते ते त्वघं पापा ये पचनयात्मकारणातू ।' इत्यादि ।

शहा-क्यों पापसे मुक्त नहीं होते?
समाधान-अन्नरूप धनमें केवल अपना ही स्वत्व नहीं हे; किन

उसमें सबका स्वत्व हे; अत: विभाग किये बिना जो केवल स्वयं भोजन
करता है, वह पापसे कैसे मुक्त हो सकता है? मनुष्योंका दुष्कृत अन्नमें रहता

हे; अत: उसका विभाग अवश्य करना चाहिए । अन्नको असाधारण माना
महापाप है । अन्न सर्वसाधारण है, इसमें प्रत्यक्ष भी प्रमाण है-जब कोई
भोजन करता रहता है और उसके समीपमें कोई थ्या खडा रहता है, तब उस
भूखे पुरुषको यह सोचकर दुःख होता है कि ये ग्रास मेरे मुहमें क्यों नहीं पडते?
इस तरह हर एक च्ये प्राणीकी आशा उसमें लगी रहती हैं; अत:
दुसरेको दुःखी कर भोजन करना ठीक नहीं है । दो अन्न देवताओके लिए

हे- हुत और प्रहुत । अग्रिमें जो हवन होता है, उसको हुत कहते है और
हवन करनेके अनन्तर जो बलि दी जाती है; उसको बहुत कहते ई ।

ये दोनो अन्न पिताने देवताओंको दिये, इसलिए इस समय भी गृहस्थ
लोग देवताओके उद्देश्यसे हवन करते हैं और हवनके बाद बलिहरणसे प्रहुत
भी करते हैं ।

'इस विषयात्रे मतान्तर कहते है-भर्तूपपत्रका मत यह है कि
प्रतिदिन गृहस्थ लोग जिस अन्नसे अग्रिमें वैश्वदेवनामक हवन कर्म करते हे,

पहले अन्नादिसे पूजन करके गृहस्थ अविशिष्ट अन्नका भक्षण करे । चूक सजन मनुष्योंके लिए
देवताओंके यज्ञसे अवशिष्ट अन्नका ही भक्षण श्रुति आदिसे सम्मत है, इसलिए जो पुरुष केवल
अपने लिए अन्नका पाककर भक्षण करता है, वह वन्नका भक्षण नहीं करता, किन
केवल पापका ही भक्षण करता है ।
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हे देवानभाजयदिति हुतं च प्रहुतं च ??????????? बहति च प्र च
जुहत्यथो आहुर्दर्शपूर्णमासाविति तस्मान्नेष्टियाजुक: रथा । पशुम्य

वही अस सर्वसाधारण है, अत: उसीके विषयमें यह नियम है कि विभागके
विना भक्षण नहीं करना चाहिए । पर यह मत ठीक नहीं है, कारण कि

वैश्वदेव नामक अन्न सर्वसाधारण नहीं हे; वह तो केवल वैश्वदेवके लिए ही है ।

सर्वसाधारण अनके बारेमें ही यह कहा गया है कि 'यदिदमद्यते' । अत: वैश्व-
देवान्नका ग्रहण करनेपर उक्त वचन अनुकूल नहीं होता है, क्यों(कइ सब प्राणियों
द्वारा जो अन्न खाया जाता है, उसके अन्तर्गत वैश्वदेव नामक अन्न है । पर कुत्ते,

चाण्डाल आदि जिस अन्नका भक्षण करते हैं, उसके अन्तर्गत वैश्वदेवाख्य अन्न

नहीं भी देखा जाता, अत: 'यदिदमद्यते' इससे उसका ग्रहण नहीं कर
सकते । यदि इसका ग्रहण नहीं होगा, तो यह अन्न पितृसष्ट तथा सर्वसाधारण-

रूपसे विनियुक्त नहीं हो सकेगा और वैश्वदेवाख्य शास्त्रीय कर्म करनेसे
पापसे विमुक्ति नहीं होगी, यह कहना भी उचित नहीं है; क्योंकि
वैश्वदेव नामक कर्म श्येनयागके समान अनर्थ फल देनेवाला नहीं दै ।

जैसे श्येनका अनुष्ठान 'मा हित्यातू इस श्रुतिसे निषिद्ध हे; वैसे वैश्वदेवके
अनुष्ठानका निषेध किसी श्रुतिसे नहीं है । मत्स्यके वद्यघन आदिके समान
स्वभावत: यह कर्म जुगुप्सित भी नहीं है, कारण कि वैश्वदेव।ख्प कर्म

शिष्टाचारका विषय हे, इसलिए उसके न करनेमें प्रायश्चिद्यकी श्रुति है-अवश्य
याति तिर्यक्रत्वं जरा चैवाहुतं हवि:' ( वैश्वदेव किये बिना जो अन्न खाता हे,
वह पशु पक्षी हो जाताहे) इससे वैश्वदेव न करनेसे दुरित होता है, यह श्रुति
स्पष्ट कहती है; इसलिए वेइवदेव करनेवालेको पापका देश भी नही
होता । फिर हसके करनेसे पापसे मुक्ति नहीं होती, यह कहना सर्वथा

असंगत हे । यदि इससे अतिरिक्त सर्वसाधारण अन्नका ग्रहण करें, तो तत्परकी

(केवल स्केदरम्भरिकी) निणदाके लिए यह वचन अनुकूल होता है; इसलिए
प्रकृतमें सर्वसाधारण अन्नका ही ग्रहण है, केवल वैश्वदेवानका नहीं ।

श्रुति भी कहती है कि 'अहमन्नपन्नमदन्तमजि' अर्थीत विभागशः अर्थियोंको
अन्न न देकर जो स्वयं अन्न भोजन करता है, उसको हम अन्न ही खिलाते है
अर्थीत वह अनर्थका भागी ही होता है ।
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एकइ तले । पयो इंकानेमनुष्याथ पशवडपक्रवान्त

तस्मात्कुमार जातं धूत वै वासे प्रतिलेहयन्ति स्तन वाटू धापयन्त्यथ
वत्स जातमाहुरहणाद इति । तस्मिन् सर्व प्रतिष्ठित यव प्राणिति यव

मतान्तर कहते हे-अधो' इत्यादिसे । देवताओके लिए जो दो
अन्न दिये गये है, वे हुत और प्रहुत नहीं है, किन्तु दर्श-पूर्णमासरूप

दो अन्न हैं, यद्यपि द्वित्व संख्या दोनोंमें समान हे याने हुत और प्रहुत

दो हैं और दर्श और पूर्णमास भी दो हैं । दो ही अन्न देवताओंको दिये गये ई,
इसलिए हुत और प्रहुतका ग्रहण नहीं करना चाहिए, कि- दर्श और पूर्णमासका

ही ग्रहण करना चाहिए, यह नहीं बन सकता, तथापि दर्श-पूर्णमासरूप ही
दो अन्न लेने चाहिएँ, क्योंकि उसमें मूल यह है कि हुत और प्रहुत स्मार्तहैं और
दर्श और पौर्णमास श्रौत है । स्मार्तकी अपेक्षा औत प्रधान होता है । गुण और
मधानकी प्रासिमें प्रधान ही पहले बुद्धिमें आरूढ होता? । प्रथम उपस्थित योग्यका
ही ग्रहण करना उचित है, इसलिए दर्श-पूर्णमासका ही ग्रहण युक्तिसंगत है ।

कृतिकी अपेक्षा श्रुति प्रबल है, इसलिए उसका घडण विफल मी नहीं हो सकता
और 'नेष्टियाजुक:' इत्यादि वाक्यसे यह कहा गया है कि दर्श और पूर्णमास देशन्न

हैं, इसलिए इष्टि कामनाके लिए नहीं करनी चाहिए ।

शळा-यदि कामनार्थ यह इष्टि नहीं है, तो 'दर्शपूर्णमासाकया यजेत
स्वर्गकाम:' इत्यादि श्रुति विरुद्ध होगी, क्योंकि स्वर्ग तो काव्य ही है ।

समाधान-'याजुक' यहां 'उकजू' प्रत्यय ताच्छील्य अर्थमें आया हे, काव्य
इष्टिका नियमसे यजन करनेवाला नहीं होना चाहिए, यह तात्पर्य है, अन्यथादेव-
प्रधान दर्शपूर्णमासका अनुष्ठान ही विरल हो जायगा; इससे देवप्रधान दर्शपूर्णमास

अवश्य करे और कमी स्वर्गार्थ मी उक्त याग करे, यह परम तात्पर्य सिद्ध होता हे,
इसलिए उक्त वाक्यसे विरोध नहीं हो सकता । तीन अन्न अपने लिए किये । इस
विषयका विस्तार अधिक है, अत: पाठक्रमका उल्लंघन कर अल्पविषयक 'पशुकय

एकर इस मन्त्रपदकी व्याख्या करते है-पशुओंको एक अन्न दिया, वहहे-पय याने दूध । जन्मके अनन्तर सबसे पहले मनुष्य और पशु दूधका हा आहार
करते हैं, अतएव उत्पन्न बालकको जातकर्ममें पहले वृत ही चटाते हैं ।

शक्का-'एकष' इत्यादि मन्त्रकी व्याख्याके अनन्तर 'त्रीणि' इत्यादि मन्त्रका
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-०६ ??????????????????????????????नौत पयसि हीदरसर्व प्रतिष्ठितं यव प्राणिति यच न । तद्यदिदमाढच:

--व्याख्यान क्रमप्राप्त है, पर इसका व्याख्यान न कर पहले सम अन्नकी

( पयकी) व्याख्या करनेमें तात्पर्य क्या है?
समाघान-मन, वाकू और प्राण-ये तीनों अन्न साध्यस्वरूप है, और सक्षम

पशु अन्न सहित पूर्वीच अन्न साधनस्वरूप हैं, अत: पूर्वोक्त तीन असे ३
फलस्वरूप तीन अन्न अत्यन्त विलक्षण हैं, अत: साधनभूत चार अन्नोंके

व्याख्यानके अनन्तर ही इन साध्यस्वरूप अन्नोंका व्याख्यान समुचित हे, यह
दृष्टि रख कर पाठक्रमका उल्लंघन किया गया है । और श्रोताके समझनेमें सौकर्य

हो, इसलिये भी पाठक्रमका त्याग समुचित ही है । सात अन्नोंमें चार अन्न साधन हैं
और तीन साध्य है । कौन चार साधन हैं? ऐसी जिज्ञासा होनेपर प्रथम तीनके
निरूपणके अनन्तर साधनभूत सक्षम अलका व्याख्यान ही प्रथम जिज्ञासित है । यदि
उसकी व्याख्या न कर साध्यस्वरूप तीन फलोकी पहले व्याख्या की जाय, तो फिर

सम अनके व्याख्वामकी जिज्ञासा उत्पन्न करनी होगी, अन्यथा अजिज्ञासितका
अभियान हो जायना । दूसरी बात यह भी है कि अध्यात्म, अधिसूत और अधिदैवके
भेदसे फलभूत अन्न भी अनेक ई, और इवके सहित उक्त अन्न साध्यमूत
अन्नोंकी ( मन वाळू और प्राणकी) अपेक्षा अल्पविषय हैं, इसलिए ससमके
व्याख्यानके लिए क्रमका उल्लंघन करना उचित ही है ।

शहा-मनुष्य भी तो प्रथम दुग्धका ही पान करता है, फिर दूधको पशुका
ही अन्नु क्यों कहा?

समाधान-पशवो द्विपादअतुष्पादअ' इत्यादि श्रुतिसे मनुष्योंका मी पशु-
शब्दसे संग्रहहै । पयके अभावमें उसके विकार इतका प्राशन कराते हैं । इतके अभावमें
स्तन ही पिलाते हैं । द्विपाद पशुके अघिकारके विच्छेदका सूचन करनेके लिए 'अथ'
शव्दका प्रयोग किया गया हैं । चार पैरवाले पशुके बबेके तात्पर्य कोई प्रश्न करता

हे कि आपका बत्रा किस अवस्थाका है? तो उत्तर मिलता है-अभी तो वह
अतुणाद है अर्थात् दूध ही पीकर रहता है, तृण नहीं खाता । दुघमें स्थावरजकूमा.
त्मक सकल संसार प्रतिष्ठित है, इसमे प्रमाण क्या हे? 'पयसि हि इदं सर्व

प्रतिष्ठितम् यह ब्राह्मणवाक्य ही उक्त अर्थमें प्रमाण है ।

शकू। -इसमें और कुछ युक्ति भी हे? या केवल यह वचन ही प्रमाण हे?
समाधान-बुक्ति तो स्फुट है, यह 'हि' शब्दसे ही सूचित हे । प्रसिद्धि
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- ------------'संवत्सर पयसा जुहदप पुनर्मृत्युं जयतीति न तथा विद्याद्यदहरेव जुहोति
तदह: पुनर्मृत्युमपजयत्येव विद्वान्त्सर्वर हि देवेग्योऽन्नाद्य प्रयच्छति ।

कस्मात्तानि न क्षीयन्तेऽद्यमानानि सर्वदेति पुरुषो वा अक्षितिः । स
हीदमन्न पुन:. पुनर्जनयते । यो वै तामक्षितिं वेदेति पुरुषो वा अक्षितिः

स हीदमन्न पिया धिया जनयते कर्मनिर्यहैहन्न कुर्यात्क्षीवेत ह सोऽन्नमीच

इस प्रकारहै-जिसकी आहुति होती है, वह पय कहलाता हैं । आज्य मी पयरूपसे
'वृताहुति वा पयआहुतिं वोभयमेतत्पय एव' इत्यादि श्रुतिमे व्यवहत है ।

केवल आहुतिके साधन पयका विकार वृत ही पय नहीं कहलाता है,
किन्तु पुरोडाशादि हवि और पशु-ये सभी आज ही हैं, क्योंकि कोई
भी चरु आदि हवि आज्याभिघारित हुए बिना होमके योग्य नहीं होता । आश्च
पय है, यह निश्चित हो चुका हैं; इसलिए होमसाधन हविमात्रको पय कहना
चाहिए, यह आगमकी आज्ञा हे । आज्याभिघारसंस्कार द्वारा सब हवि आज्य है,
और अचिव पय हे ।

शक्का-अच्-)। सवको पय माना, फिर भी पयमें संसार प्रतिष्ठित है, यह कैसे
सिद्ध हुआ?

समाधान-पयसे अग्निहोत्र होता है, अग्निहोत्रमें सब संसार प्रतिष्ठित है ।

शष्टा-यही कैसे?
समाधान-'ते वा एते आहुती हुते उत्क्रामतस्ते अन्तरिक्षमाविशत इत्यादि

श्रुतिसे पयोरूप अग्निहोत्रका परिणाम ही सारा जगतू है, यह स्पष्ट पतीत होता है ।

मनुजीने भी लिखा है कि-
२. अशी प्रास्तादुध्हुति: सम्यगादित्यमुपतिष्ठते ।

आदित्याज्जायते वृष्टिर्वृष्टेरन्न तत: प्रजा: ।।'

अर्थात् सायं प्रातःकालमें अग्निमें विधिपूर्वक प्रक्षिप्त आहुति तेज द्वारा

आदित्यको प्रास होती हैं फिर वहांसे वृष्टिरूपसे पृथिवीमें आती है । वृष्टिसे अन्न

होता है, अन्नसे प्रजा? होती हैं, इसलिए अग्निहोत्रसे जो अपूर्व होता है,
उसीका परिणाम सारा जगतूहै । इससे स्पष्ट हो गया कि सब जगतू पयमें

( टूथमे) प्रतिष्ठित हे ।

श्रुति उक्त विधित्सित दर्शनकी स्तुतिके लिए अन्य शाखाके मतका, निन्हाके
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??प्रतीकेनेति मुखं प्रतीकं मुखेनेत्येततू, स देवानपिगच्छति स कर्जपुप-
जीवतीति प्रशरसा । । २ । ।

लिए, अनुवाद करती है-तद्यदिदय्' इत्यादिसे । जो यह शाखान्तरमें कहते हे
कि दूधसे एक सवत्सरपर्यन्त हवन करनेसे पुरुष मृत्युको जीत लेता है, उसको
ऐसा नहीं समझना चाहिए, परन्तु जिस दिन हवन करता हें, उसी दिन
सूत्युपर विजय पा लेता है, इस प्रकार जो जानता हैं, वह ...विद्वान् देवताओंक्रो
अनादि देता है ।

उस वाक्यसे तो जो पुरुष एक वर्ष अग्निहोत्र करता है, वह मृत्युपर

विजय पा जाता हे, यह अर्थ प्रतीत होता है, दर्शनान्तरकी प्रतीति ही नहीं होती,
फिर उसकी निन्दाकी क्या सम्मावना? ऐसी आशडू। करके विवक्षित दृष्टिकी हेतु
सामान्य संख्याके लिए अग्निहोत्रगत संख्या कहते है-एक वर्ष तक होम करनेसे सायं
प्रातःकालमें जो अग्निहोत्र होता है, वह तीन सौ साठ ससुवावाला होता है । दोनो
कालका होम एक मानकर ३६० सब्या होती है । ३६० दिनका एक वर्ष होता
३ । संवत्सरके अवयव प्रत्येक दिन और रात्रि भी ३६०३६० दोनो मिलकर

७२० होते है । सायं प्रात: होम भी ७२० होतेहै । श्रुति भी कहती हे-तस्य
ह वा एतस्य अग्निहोत्रस्य सप्त च शतानि विंशतिश्च संवत्सरे सायमाहुतय

स चेव शतानि विंशतिश्च संवत्सरे प्रातराहुतय' । संवत्सर ३६० अहोरात्रका है ।

दिन व रात्रिका विभाग करनेपर ७२० संख्या होती है । 'सप्त च शतानि विंशतिश्च
सवत्सरस्याहोरात्रा:' ऐसी श्रुति है । संवत्सरात्मक चित्याप्रिरूप प्रजापतिके अवयव-
भूत याजुष्मतीसज्ञक ईटे ३६० होती है । प्रयोगके भेदसे उन ईटोंकी
संख्या ७२० होती हे, इतनी ही अग्निकी याजुष्मती नामक हर्ट होती
हैं । देहाभिमानी साधक पुरुषकी देह और पार्श्वमेदसे नाडियां ७२० होती
हैं । श्रुति भी हे कि 'त्रिणीत: षष्ठिशतानि त्रिणीतस्तानि ससविंशतिशतानि
भवन्तीति' । अब संख्यासामान्यसे दर्शन कहते है-उक्त संख्याके सामान्यसे
अग्निहोत्र आहुतिका दर्शन ( आरोपज्ञान) याजुष्मतीसंज्ञक ईटोमें करे
मानो ये ही १८ आहयति है अर्थात ईटोंका आहुतिरूपसे ध्यान करे । और
आहुतिमय ईटोका संवत्सरके अवयव अहोरात्रस्वरूपसे ध्यान करे । पुरुषकी
नाड्रियोंकी सामान्य संख्यासे नाहियोक। अहोरात्रस्वरूपसे ध्यानकर तद्रपसे



पखम ग्राह्यण) मापानुवादसहित ११४७

??आहुतिमे ईटरूप नाहीका अनुसंधान करता हुआ एक वर्षतक हवन
करके इसी संपतूसे ( होमसहित विद्यासे) संवत्सरात्मक प्रजापतिको मास
कर उपासक मृत्युपर विजय पाता है । तात्पर्य यह है कि यहां वास्तविक अग्नि-

होत्रका विधान नहीं किया गया है, किल्ड पुरुष, संवत्सर और अग्नि -इन
तीनोके अवयव नाही, अहोरात्र और ईटोंकी संख्या समान है, इसलिए
संपादित चित्य अग्निको संवत्सरात्मक प्रजापति मान कर ' मैं अग्निस्वरूप प्रजा-

पति है', इस धारणा अग्निहोत्रके द्वारा संवत्सरात्मक कालभूत प्रजापतिमें आत्म-

भावनाका संपादन करनेवाला उपासक देहत्यागके अनन्तर कालात्मा प्रजापतिको
प्रास कर मृत्युपर विजय पाता हे, यह 'संवत्सर पयसा' इत्यादि श्रुतिका अर्थ हे,
ऐसा किसी शाखाका मत है । श्रुति स्वयं उक्त मतका अनुवाद कर खण्डन करती

हे-न तथा विद्यातू ( वैसा न समझिए) किन संपूर्ण जगतू हयमान पयमें मग्न

हे, यो पयका ध्यान करके एकबारके अग्निहोत्रसे ही जगढूप प्रजापतिको प्रास कर
मृत्युका अतिक्रमण कर लेता है अर्थात् एकवार मरकर फिर परिच्छिन्न शरीरका
ग्रहण नहीं करता । इस अर्थमें श्रुति हेतु कहती है-'सर्व हि' इत्यादि ।

पयको जगतू-रूप समझ कर जो उस पयसे होम करता है, वह एक ही
आहुतिसे संपूर्ण आपटून अनादि खाद्यको देवताओके अर्पण कर उन्हें तूस कर
देता है, फिर उनकी कृपासे मृत्युका अतिक्रमण कर लेता है । विद्वादमें विद्याकी
सामर्थ्यसे एक ही आहुतिसे जगतूका समपर्ण करनेकी सामर्थ्य होती है, यह स्फुट
करनेके लिए श्रुतिभे 'हि' शब्द है ।

शष्टा-अभी चार ही प्रकारके अन्नोंकी व्याख्या हुई है, तीन प्रकारके अन्नोकी
व्याख्या अपेक्षित है, फिर मध्यमे ही 'कस्मातू यो हेतुका प्रश्न क्यों किया गया?

समाघान-चारोंकी व्याख्यासे हा वश्यमाण तीन भी पाय: व्याख्यात हो
ही लुले है, क्योंकि वे फलस्वरूप हैं । कुसूलरथ अनके समान प्रतिदिन उपयोग
करनेपर भी वे क्यों क्षीण नहीं होते? इसका उत्तर श्रुति स्वयं देती हे-'पुरुषो
वा अक्षिति' अर्थातू पुरुष अविनाशी है ।

पुरुषके अविनाशी होनेपर भी अन्नमें अविनाशित्व कैसे आया? इस शलाका
उत्तर देते है-स हि' इत्यादिसे । पुरुष ही फिर अन्न पैदा करता है, इसलिए उसके
ज्ञान और कर्म द्वारा उत्पन्न किर जानेवाले सात प्रकारके अन्न प्रतिदिन उपमुज्यमान
होनेपर भी क्षीण नहीं होते ।

' ४५
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एवमाध्यात्मिकाविद्यामयस्यादुपयाधिदैवतद ।

विरार वाडछत: पुसरूयन्नात्मोपास्तिरीर्यते ।। १८
सुष्टो यद्यपि मत्येंन वर्तमानो विरार समर ।

तथाऽदयस्येश्वरो भूत्वा भाति तातकचकर्मणा ।। १९

अक्षयहेतुत्वरूपगुणवाला ससान्नात्मक प्रजापतिरूप जो उपासक हे, उसका फल
कहनेके लिए 'यो वै ताम् इत्यादि मनका अवतरण कहते है-अन्नके अक्षयका

हेतु पुरुष हे, इसलिए अक्षिति कहलाता है, उसीके ज्ञान और कर्मसे प्रतिदिन
अन्न बनता है; वही अक्षिति पुरुष लौकिक एव शास्त्रीय ज्ञान और कर्मसे

अन्नको उत्पन्न करता है । यदि आत्मा अन्नको न बनात।, तो अन्न अवश्य क्षीण

हो जाते । 'मुखेन' यहां मुखशव्दका मुख्य अर्थ है । अविद्वान विद्याकी
सामर्थ्य नहीं है, इसलिए वह अलके प्रति गुण ( अप्रधान) है, मुख्य

नहीं, विद्वान् विद्याकी सामर्थ्यसे अलके प्रति प्रधान है अर्थात् अन्नका
आत्मा होकर भोक्ता ही हे, भोग्य नहीं हे । वह उपासक उपास्य देवस्वरूप हो
जाता है, अतएव अमृतका ही उपभोग करता हे; यह केवल प्रशंसामात्र हे, क्एाएंकि

'सोऽन्नमत्ति' इससे यहीं देवभावकी प्रासि होती हे फिर आगे अपूर्व अर्थका
विधान नही है । ऊर्जको ( बलको) मास करता हे । साधनात्मक चार अन्नोके

निरूपणके अनन्तर अनके अक्षयके कारण अक्षितित्वगुणके उपक्षेपके प्रसंगसे

पुरुषोपासनाका फल-मन, वाफ और प्राण-ये तीनों अन्न अपने लिए किये'
इत्यादिसे-ब्राक्षणकी समासिपर्यन्त कहेंगे ।। १२ ।।

एवमा०' इत्यादि । अज्ञानसे आवृत आत्मा याने संसारी पुरुष थदि
अघिदैवत विराटूस्वरूपकी इच्छा करे, तो उसके लिए व्यन्न आत्माकी

उपासना कही जाती हैं; क्योंाइकू इस उपासनासे उक्त फलकी प्राप्ति होती हे ।। १ ८।।

मृष्टो' इत्यादि । यद्यपि विराट स्वरूपसे वर्तमान है; परन्तु भोग्यत्वाकारसे
जीवसे बना हे; इसका उपपादन पूर्वमे कर चुके हैं । तथापि पूर्वोक्त

उपासना आदिके प्रयाससे वह जीवका ईश्वर हें; स्वामित्वरूपसे जीवने उसकी
कल्पना की है, अत: जीवोंका स्वामी ( ईश्वर) विराटूहे; जैसे स्वमावस्थामें जीव
यदि अपने स्वामीकी कल्पना करता हे अर्थातू स्वामीका स्वप्न देखता हे; तो
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स्वरूगकल्पितो राजा गुरुर्वा स्वनियामक: । ंइ-ंएं..
यथा तथा विराडेप स्वसष्टारं नियच्छति । । २० ।।

स्वग्नेऽहमेव राजेति द्रष्टा सर्व नियच्छति ।

न त्वन्येन नियम्यः स्यातू स्वविराटूत्वे तथा भवेतू । । २१
विनोपास्ति विराडेष स्वभिन्नरवेन कल्प्यते ।

उपासकस्य स्वत्वेनेत्वेषा कल्पकयोर्भिदा । । २२ । ।

कर्मोत्कर्षापकर्षौ च स्वत्वभिन्नत्वकारणद ।

तस्मादुपासनोत्कृष्टा वर्षते स्वत्वसिद्धये । । २३ । ।

उस समयमें यह ज्ञान नहीं होता कि यह हमारा कल्पित है, इसलिए स्वयं

उसका अनुगामी ( दास) हो जाता है और उसके अनुग्रह तथा निग्रहसे

अपनेको वस्तुतः अनुगृहीत और निगृहीत मानता है, वैसे ही विराटूकी भी
संसारदशामें जीवोने ईश्वररूपसे कल्पना की है, अतएव उस भावसे उसकी
उपासना समुचित ही है ।। १९ ।।

कल्पित राजा या गुरु अपना शासक होता हे, इसमें दृष्टान्त देतेई-ऽ ऽस्वप्न- इत्यादिसे ।

जैसे स्वप्न अथवा जागर अवस्थामें ही जो जिसको राजा या गुरु मान लेता

हे, वह राज। अथवा गुरु उस माननेवालेका प्रजा अथवा शिष्यभावसे नियन्त्रण
करता हे, पैसे ही कल्पित विरार मी अपने उपासकका नियजत्रण करता हे ाा२ ० ।।

स्वये इत्यादि । जैसे स्वग्नमें जो अपनेको राजा देखता है, उसको 'मैं राजा
हूँ' ऐसा ज्ञान होता है; और स्वग्नमें आभासमान सब पुरुषोंका वह स्वयं
नियामक होता ह; किसीका नियम्य नहीं होता, वैसे ही उपासक स्वयं विरार
होनेपर अपनेको सबका राजा मानता हैं; इसलिए सबका नियामक ही होता
है; किसीका नियम्य नहीं होता ।। २१ ।।

'विनोपास्तिदं इत्यादि । सर्वसाधारण जीव उपासनाके बिना विराटूको
अपनेसे भिन्न अतएव स्वामी मानता हे और उपासक अपनेको, उपासक
होनेके कारण, उससे भिन्न मानता हे; उपासना भेदाघिष्ठान होती हैं; इसलिए
विराट् और जीवमें उपास्योपासक या स्वस्वामिभावसम्बग्ध होता है ।। २२ ।।

'कर्मोत्कर्षा० ' इत्यादि । फलपटर्यन्त कर्मका उत्कर्ष और अपकर्ष स्वत्व और
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- अश्वाधुपासनं पूर्व स्वत्वार्थ यद्यपीरितद ।

तथाऽप्यविद्याकार्यत्वसिद्धयेध्त्राऽप्युदीर्यते ।। २४ ।।

अध्यात्ममधिभूतं च विज्ञेयमधिदैवतद ।

उपासनाय व्यापित्वं विराजोऽन्नवयात्मन: ।। २५ ।।

अन्नत्रयस्य संव्यातिरध्यात्म स्वानुभूतित: ।

शाखैकगम्यमजन्यत्र तत्राऽध्यात्मं प्रदर्श्यते ।। २६ ।।

अनुमेयं मनोरूपं साधिवेद्यास्तु वृत्तप! ।

कादाचित्कार्थविज्ञानं लिडूं तद्वद्विशेषधीः ।। २७ ।।

भिन्नत्वकाकारण हे; अर्थात् विराटूस्वरूपकी प्रापकउपासनासे सब जीवोमें विराट्रका
स्वत्व उत्पन्न होता है और उसके अपकर्षसे स्वभिन्न स्वामित्व उत्पन्न होता है ।

जो उपासना नहीं करते है, उनका स्वामी प्राणोपासक होता है और उसका स्वत्व

अन्य जीवोमें होता हे; अत: अन्य जीवोमें स्वत्वकी उत्पत्तिकी हेतु उत्कृष्ट माणो-
पासनाका वर्णन करते हें ।। २३ ।।

'अश्वाद्युपासनद इत्यादि । स्वत्वादिकी उत्पत्तिके लिए पहले अश्वादिकी
उपासना यद्यपि कही जा चुकी हे, तथापि यह सब अविद्याका कार्य हे, यह सूचित
करनेके लिए यहॉपर भी उसे कहते हैं; अत: पुनरुक्त दोष नहीं है ।। २४ ।।

अध्यात्म. इत्यादि। मन, वाकू और प्राण-इन तीन अन्नोंके स्वरूपभूत
विराटक्रे अध्यात्म, अघिभूत और अघिदैवत-ये तीन विभाग कहेंगे ।

इन तीनोंका व्यापक विराटूहै; कें विराटूके व्यापित्वका कथन उपासनाके तात्पर्यसे

हे, यह आगे व्यक्त होगा ।। २५ ।।

अन्नत्रयस्य' इत्यादि । अध्यात्म उपासनाके विषयमें अन्नत्रय-वाक, 'मन
और प्राण, ये तीनो-शरीरमे व्यापक हैं, .इसमें प्रमाण अपना अनुभव ही है,
अतएव अन्य प्रमाणकी आवश्यकता नहीं हे. अधिसूत और अधिदैबतके विषयमें
व्यापित्व शास्त्रसे ही जाना जा सकता हे, अत: इस विषयके निरूपणके
समयमें शास्त्र ममाणरूपसे कहा जायगा, प्रथम अपने अनुभवरूप ममाणका विषय
जो अध्यात्म है, उसीका प्रदर्शन करते हैं ।। २६ ।।

'अनुमेयर इत्यादि । मन अनुमेय है और उसकी वृत्तिय। साक्षिवेद्य है ।

मनके अनुमानमें अर्थका कादाचिरक विज्ञान ही लिक ( प्रमाण) हे और
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-नक्षणिक दृश्यतेदुतस्तदऱ्ऱ्हःकरणपूर्वक? ।। २८ ।।

वश्यमाण स्पर्श आदिक। विशेष ज्ञान मी मनमें प्रमाण है-कादाचितूक अर्थका

विज्ञान मनमें लिड ( मनका साधक हेतु) है, यह कहा है । इसीला विवरण
आगेके श्लोकमे करेंगे ।। २७ ।।

'आत्मेन्द्रियार्थ०' इत्यादि । मनका अनुमान इस प्रकार है-विमतमर्थ-
वेदनसू, आत्मादित्रयातिरिक्तासाधारणकारणसापेक्षसू, तस्मिन् सत्यपि काढा-
चित्कत्वातू, घटवतू ( विवादास्पद अर्थका परिज्ञान आत्मा आदि तीनसे
भिन्न किसी असाधारण कारणकी अपेक्षा करता है, क्योंकि आत्मादिके रहनेपर
मी वह किसी समयमें ही होता है, घटके समान) । तात्पर्य यह है कि मन
न्यायमतमें परमागुरूप माना जाता हे, इसलिए वे लोग उसका प्रत्यक्ष नहीं
मानते; कि: उसकी अनुमानसे सिद्धि करते हैं । रूपादिज्ञानक्रिया सकरणक है,
क्योंकि क्रियामात्र सकरणक होती है; जैसे छेदन आदि क्रियामे कुठार आदि
करण है वैसे ही ज्ञानक्रियामें अनु'मेत मन करण है । श्रुति मी मनकी सिद्धिमें

अनुमान ही प्रमाण आगे कहती हे । मनके सिद्ध होनेपर काम आदि धर्मोका

धर्मी मन ही है; यह मी श्रुति स्वयं कहती है ।

शक्का-न्यायमतमें तो काम आदि आत्मधर्म माने जाते हैं, आप (वेदान्ती)
उन्हें मनोघर्म क्यों मानते है?

समाधान-असप्रो ह्ययं पुरुष:' इस श्रुतिसे आत्मामें किसी धर्मका संभव
नहीं है; अतएव स्वयं श्रुतिने 'काम आदि मनके धर्म है' ऐसा कहा है; इसलिए
श्रुतिके अनुसार काम आदि मनके धर्म ही माने जाते हैं, आत्माके धर्म नहीं माने जाते ।

किम्बद्दुना उनकी आत्मधर्मताका निरास करनेके लिए विशेष प्रयत्न मी करेंगे ।

उक्त अनुमानको स्पष्ट करते है-वस्तुके प्रत्यक्षमें विषय और इन्द्रियका सश्विकर्ष

कारण है; इसमें किसीको विवाद नहीं है, परन्तु प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण-इन
तीनोके रहनेपर भी कदाचित् विषयका प्रत्यक्ष नही होता; जैसे शस्त्रादिके
निर्माणमे दत्तचित्त शिल्पीके समीपसे 'एक बुडू। बैल गया', उसके साथ
शिल्पीके चसुका दैवात संयोग मी हो गया । थोडी देर बाद एक मनुष्यने
उससे एका कि इघरसे कोई खा बैल गया है? उसने सत्य ही उत्तर दिया कि
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-----मेरा मन शस्त्रके निर्माणमें लगा था, इस कारण मैंने उसे नहीं देखा । अब यह
विचार करना चाहिए कि यदि विषयके प्रत्यक्षमें प्रमाता आदि तीन ही कारण हो,
तो वे तीनों थे ही, फिर उस वूढे बैलका प्रत्यक्ष क्यों नहीं हुआ? इसलिए
इन तीनोंसे अतिरिक्त चौथा भी कोई असाधारण कारण हैं, जिसके सवजध

और असवन्धसे पत्यक्षका होना एव न होना वनता है, अत: प्रमाता आदि तीनोंके
सान्निध्यमे कदाचिद् ज्ञानकी उरपविकी अनुपपत्तिरूप अर्थापत्ति ही मनकी साधक
प्रमाण है ।

शष्टा-मनसे अतिरिक्त ही कोई कारण क्यों न हो?
समाघान-उक्त तीन कारणोंसे अतिरिक्त जो कारण है, वह मन ही

हे, दसरा नहीं ।

शद्वा-क्य। अदृष्ट नहीं हो सकता?
समाधान-अडष्ट दृष्ट कारणके संघटन आदिका कारण होता हे, अतएव

अदृष्टमात्रके वैकल्यसे कार्यकी अनुश्याचे नहीं मानी जाती । दृष्ट कारणके
विघटन द्वारा अदृष्ट कार्यर्की अनुत्पत्तिका कारण माना जाता हैं; साक्षात् नहीं ।

और लोकप्रसिद्धि मी मनमें ही प्रमाण है । 'असूमम मनोऽन्यत्र यतो
नाऽद्राक्षभू अर्थातू मेरा मन अन्यत्र था, इस कारण मैंने नहीं देखा,
यह लोकव्यवहार है । यदि मन उक्त कार्यमें कारण न होता, तो प्रकृतमें

उसके अभावका बोधन निष्फल होता, इसलिए मनको भी कारण अवश्य

माना चाहिए । उक्त स्थलमें प्रत्यक्षके कारण मनके असान्निध्यसे प्रत्यक्ष नहीं
हुआ, यही अर्थ स्वरसतः सिद्ध होता है । सारांश यह है कि आत्मा आदि तीन
दर्शनके कारण नहीं है, क्योंकि मनसे ही द्रष्टा गाय आदिको देखत। है; अन्यथा
नहीं देखत। । मनके सन्निकर्षसे आत्मादि तीन स्वतः सिद्ध होते है । वेदान्तीके मतसे
मनःपरिणामरूप ज्ञानका कारण मन है, यह स्पष्ट ही है । तद्विशेषधीका अभिप्राय
यह है कि त्वगिन्द्रियके संयोगसे स्पर्शका ज्ञान तो सामान्यतः होता है, किन
स्पर्श किसका हुआ, यह जिसका चित्त ठिकाने नहीं है, वह नहीं जान सकता ।

हां, जब चित्तके द्वारा आलोचना करता हे, तव उसको स्पर्शविशेषका ज्ञान होता
है । अनवधान-दशामें इस स्पर्शको न समझकर त्याग मी करता हे । वस्तुतः
अपने-अपने विषयोमे सब इन्द्रियोंसे ज्ञानकी उत्पत्ति मनसे ही होती है, इसलिए
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पादस्य रुपक्षी इत्येष विशेपो ज्ञायते धिया । । २९ । ।

लिब्रद्वयातुमेचेअरिरुमतू लिंडसे कामादिवृत्तय : ।

भस्थ'ते साक्षिण । रूपं नेत्रेणेव५परोक्षयते । । ३० । ।

ज्ञानके करण सब चसुरादि मन ही हैं; इस तात्पर्यसे श्रुति कहती है, 'मनसा
ह्येव पश्यात इत्यादि ।

शक्का-'मनसा ह्येव' इस श्रुति 'हि' शव्दका तात्पर्य क्या है?
समाधान-यह शहा होती है कि यद्यपि चट्टे आदि द्वारा ततू-ततू ज्ञानकी

उत्पत्ति होती है, तथापि मनके बिना नहीं होती; इसलिए सकल इन्द्रियोंसे जन्म
ज्ञानमें मनको साधारण कारण माना चाहिए, असाधारण नहीं, इसका उत्तर 'हि'
शब्दसे होता है अर्थीत यदि श्रुतिकी ऐसा अभिप्रेत होता, तो 'मनसा
ठेव पश्यीत' ऐसा कहनेकी क्या आवश्यकता थी? इस कथनके बिना भी
मनमें साधारण ज्ञानकारणत्वका लाभ हो जाता । 'हि' शब्द प्रसिद्धार्थक हैं,
मनमें असाधारणकारणत्व उक्त लोकव्यवहारसे प्रसिद्ध है, अथवा संपूर्ण

ज्ञानकरण चसुरादि मन ही हें । विषयाकार मनःपरिणामरूप बुद्धि भी मनसे
भिन्न नहीं है, क्योंकि वर्म और धर्मीका अभेद वेदान्तका सिद्धान्त ही है । इन
सब बातोंको मनमें रखकर श्रुति कहती है-कामादि जितनी वृधियाँ मनमें होती
हैं, वे सब वस्तुतः मन ही ह, अतिरिक्त नही है ।। २८ ।।

'लोचनागोचरे' इत्यादि । चशुके अविषय पीठ हस्त आदिसे
स्पर्श होनेपर सामान्य स्पर्शका ज्ञान ही होता हे, परन्तु पादका स्पर्श है;
अथवा हस्तका, यह मनवे अवधानके बिना नहीं होता । इसलिए मनका

ठ जो बुद्धिविशेष पूर्वमे कहा है, वह मनसे ही उत्पन्न होता है । चित्त

और उसकी विशेषवृचि बुद्धिको अभिन्न मानकर 'धिया' यह कहा है । अथवा
'हद्द।' ऐसा मूलमें पाठ होना चाहिए । प्रमादसे 'घिया' यह पाठ हो गया
होगा, क्योंकि मूलकारने अभी मन और बुद्धिको एक नहीं वतलाया हे ।। २९ ।।

'लिझद्वया०' इत्यादि । लिझद्वयके-पूर्वोक्त ज्ञानकादाचित्कत्व और बुद्धि-

विशेष इन दोनोके-द्वारा अनुमेय ( अनुमानके विषय) चिद्यमें जो कामादि
वृत्तिर्यो होती है, उन सबका नेत्रादिसे रूपादिके समान साक्षीले प्रत्यक्ष होता है ।

साक्षीसे वृत्तियोंक। अपरोक्ष भान होता है ।। ३० ।।
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??-????????????अनेन मनसा रूपप्रपश्चोऽत्रोपलश्यते ।

वागिन्द्रियेण निष्पार्थ नाम वागिह गीयते ।। ३१ ।।

पश्चवृदयारमकातू प्राणादिह कर्मोपलश्यते ।

नामरूपक्रिया एवमध्यात्म सूपवर्णिताः ।। ३२ ।।

देहेजिद्रयादिसकतरूपा एतास्त्रिदण्डवद ।

एकीभूता इहादुध्यात्म चिन्तनीया उपासकै: ।। ३३ ।।

'अनेन' इत्यादि । यहां मनशब्द उपलक्षण है, अत: उससे रूपात्मक
प्रपश्चमात्रका ग्रहण होता है और वागूसे वागिन्द्रियसे निष्पाद्य नाममात्र विवक्षित

है, क्योंकि सूष्टिपक्रियाके वाक्यमें 'नामरूपे व्याकरवाणि' यह स्फुट गहा गया हे ।

नामरूपात्मक ही प्रपत्र है, और यही जीवका अन्न है; जीबोके उपभोगके लिए ही
समस्त प्रपत्र हैं, उपभोगका साधन ही अन्न कहा गया हे, इसलिए मन और
बारका उपादान प्रपश्चमात्रकी विवक्षासे किया गया है ।। ३१ ।।

पअबुरया०' इत्यादि । प्राण, अपान आदि पत्र वृत्तिरूप प्राण भी उससे
साध्य कर्मका उपलक्षण हे, कर्मका असाधारण कारण प्राण ही है, इस रीतिसे
नाम, रूप और कर्म-इन तीनों अध्यात्मका विशेषरूपसे वर्णन हो
चुका हे ।। ३२ ।।

देहेन्द्रिया०' इत्यादि । देह, इन्द्रिय, प्राण, मन और बुद्धवादिका समूह
त्रिदण्डके समान हे अर्थातू जैसे एक दण्ड केवल खहा नहीं इह सकता किन्तु

तीन दण्डोके सबन्धसे वे खट्टे ही नहीं किये जा सकते, किल्ड उनके द्वारा
बडे वके कार्य भी किये जाते है, वैसे ही इन तीनोमें भी एक-एक केवल
नहीं रह सकते, मिळू परस्पर मिलकर त्रिदण्डकी तरह तीनो रहते' है
और बढवतू कार्य या करते है । शरीर प्राणके बिना नहीं रह सकता और
प्राण शरीरके बिना नहीं रह सकता । ऐसा ही मन आदि इन्द्रियोके विषयमें
मी समझना चाहिए । कि- उक्त त्रिदण्डके समान देह, इन्द्रिय, माण
आदिकी स्थिति हे । भोगादृष्ट ही इन तीनोंका संयोजक है । उसके समाप्त

होनेपर ये तीने? वियुक्त हो जाते हे, इत्यादि लोकप्रसिद्ध ही है । उपासक
( प्राणोपासक) अध्यात्मभूत इन तीनोंको एकीधून मानकर चिन्तन

( उपासना) करे ।। ३३ ।।
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?????????????श्रुति: ।। त्रीण्यात्मनेऽकुरुतेति मनी वार्च प्राण तान्यात्मनेऽ-
कुरुतान्यत्रमना असूवं नादर्शमन्यत्रमना असूवं नाश्रौपमिति मनसा
ह्येग् पश्यीत मनसा भूणोति । काम: सडूल्पो विचिकित्सा श्रद्धा-
श्रद्धा हतिरहतिर्हीर्धीर्भीरित्येतत्सर्व मन एव तस्मादपि पृष्ठत उपस्पृष्टो

'त्रीण्यात्मने' इत्यादि । जीवने सात अन्नोंकी सष्टि कर उनमें से विभाग कर
चार अन्न भोक्ताओंको दिये और तीन अन्न अपने लिए रवखे । इन तीन अन्नोका
श्रुति विभाग करती है-मन, वागू और प्राण । उपासनाके द्वारा अपनेको विराट-र
स्वरूपकी वाति हो, इसलिए इन तीन अन्नोंको किया । मनकी सत्तामें अनुमान
प्रमाण श्रुति कहती है-मेरा मन अन्यत्र आसक्त था, अत: उसे नहीं देखा ।

विषयान्तरमें मन था, इसलिए नहीं सुना, अत: प्राणी मनसे ही देखता है और
मनसे ही सुनता है । हसते उक्त अन्वय और व्यतिरेकसे मन अतिरिक्त पदार्थ माना
जाता है । मनके धर्म कहते है-मकाम:' इत्यादिसे । काम विषयकी अभिलाषा है ।

सामान्यरूपसे देखे गये पदार्थमें विशेषरूपसे कामका हेतुभूत अवधारण ही सडूल्प है ।
अनिश्चयात्मक बुद्धि विचिकित्सा हे 'याने स्थागुर्वा पुरुषो व।' इत्यादि संशय । गुरु,
शास्त्र आदिके वाक्योमें आस्तिक्य बुद्धि श्रद्धा है और हसते विपरीत बुद्धि अश्रद्ध।हे ।

शहा-श्रद्धा आदिके समान 'काम, अकाम' ऐसा कहना उचित था,
पर श्रुतिमें काम मनोधर्म है, ऐसा ही कहा है, अकामको अश्रद्ध। आदिके समान
मनका धर्म क्यों नहीं कहा?

समाधान-अकाम मी मनका धर्म है, यह अर्थात् सिद्ध होता हे, इसलिए
पृथकू नहीं कहा ।

'शष्टा-अर्थातू कैसे सिद्ध होता हैं?
समाधान-काम आदि श्रद्धाके बिना नहीं हो सकते, अत: अश्रद्धा रहनेपर

कामका अभाव स्वतः सिद्ध होता है, क्योंकि 'कारणामावे कार्याभाव' ( कारणका
अभाव होनेपर कार्यका अभाव होता हे) इस न्यायसे श्रद्धा आदिका अभाव
रहनेपर काम आदि कार्यका अभाव स्वत: प्रास होता है, इसलिए उसे पृथकू नहीं
कहा । धुति-धारणा योने देहादिका उद्यम्भन यह विधारक प्रथलके बिना
नहीं होता, क्योंकि हाथ ऊपर किये रहे, ऐसा संकल्प करके ही हाथ ऊपर रख
सकते इ, अन्यथा नहीं, तद्विपर्यय ( इतिसे भिन्न) अधूति है । ही लज्जा ।

४६
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- ------------------मनसा विजानाति य: कश्च शब्दो वागेव सा एपा ह्यन्तमायचैपा हि

घी निश्चित ज्ञान । भी भय इत्यादि सब मनके ही धर्म हैं । धर्म और धर्मीके

अभेदकी विवक्षासे ये सब मन ही हैं, ऐसा कहा है । मनके अस्तित्वमें पीठमें लगे
हस्तादिके स्पर्शविशेषका ज्ञान भी हेतु है, यह श्रुति कहती हे-तस्मार
इत्यादिसे । मनका निरूपण कर क्रमात वाकूका निरूपण करते है-लोकमे
जो वेणू, वीणा आदिके ध्वनिरूप शव्द अथवा वर्णात्मक शब्द हैं, वे सब
शब्द वाकू ही हें । वाकूका स्वरूप कहकर उसके कार्य शव्दजन्य ज्ञानको भी
चाकू कहते है-सा एष?' दूरगादिसे ।

शहा-ध्वजयालक या वर्णात्मक सारे नाद वागूहै, यह तो कहना ठीक
है, कि- तजन्य प्रत्यय भी बाक हे, यह कहना ठीक समझमें नहीं आया ।

समाधान-एषा ह्मणतमायण । अन्तशव्दका यहाँ निर्णय अर्थ है,
इसलिए उसका यह अर्थ हुआ कि अभिधेय अर्थके निर्णयका अनुसरण करती है
अर्थात् वायू अर्थकी प्रकाशिका है ।

वागू स्वयं अन्यसे प्रकाशित होती है, या नहीं? नहीं, क्योंकि यह वाकू
दीप आदिके समान सजातीय प्रकाशकी अपेक्षाके विना ही अर्थकी प्रकाशिका है,
अत: वह अन्यके द्वारा प्रकाशित होनेवाली नहीं है; किल्ड अन्यसे अप्रकाश्य हे,
अत: अन्य प्रकाशकी अपेक्षा द्वारा अनवस्था आदि दोष नहीं हैं ।

शट्टा-श्रुतियोंमें जहाँ कहीं 'वाक्' शव्द आता है, वहाँ उससे वागिन्द्रियका
ही ग्रहण होता हैं; यहां वाकूशव्दसे वागिन्द्रियके विषय शव्द और शव्दजन्य
प्रत्यय विवक्षित ई, ऐसा कहनेमें प्रमाण क्या है?

समाधान-ठीक हैं, अन्यत्र वाकूशव्दसे इन्द्रियका ही ग्रहण होता घे और
उसीके तात्पर्यसे वाकूशब्दका प्रयोग भी होता हैं; किन तीन अन्नोके प्रकरणमें

वाकूशव्दसे वागिन्द्रियके विषय शब्द और उससे उत्पन्न होनेवाले ज्ञानका ही
ग्रहण करना समुचित है, क्योकि यहां वाकूशददकी सर्वात्मकत्वरूपसे विवक्षा हे ।

यदि वागिन्द्रियका ग्रहण करोगे, तो वह सर्वात्मक नहीं हो सकती । शद्येद सर्वात्मक

होता है; अत: योग्यतावश यहां वाकूसे शब्दका ही ग्रहण करना चाहिए
इन्द्रियका नहीं, क्योंकि प्रकृत अर्थमें अन्वयके लिए वाकू इन्द्रिवकी योग्यत
नहीं है । अतएव इन्द्रियमें ही वाकूशव्दकी प्रसिद्धि हे, शब्दादिमें नहीं २
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न्य'न प्राणोदुपानो कयान उदानः समान: । अन इत्येतत्सर्व प्राण एवैत-
न्मयो वा अयमात्मा वाशयो मनोमय: प्राणमय: । । ३ । ।

आक्षेप भी युक्त नही है, क्यो।इक अन्वययोग्य अर्थका ही ग्रहण सर्वत्र होता है ।

प्रसिद्धि भी अन्वयका विरोध न होनेपर ही ग्राह्य होती हैं, अन्यथा नहीं ।

शधा-यहापर अन्नत्रयके प्रकरणमें सर्वात्मत्व विवक्षित है; इसलिए
वाकूसे इन्द्रियका ग्रहण नहीं होगा, किल्ड प्रकाशकमात्रका वाकूशब्दसे ग्रहण

होता हैं, इसमें क्या साधक है?
समाधान-जितने काम आदि प्रकाशित होनेवाले पूर्वमे कहे गये है; वे

सब मनमें जैसे अन्तर्मूत होते ई; पैसे ही जितने प्रकाशक हैं; उन सबका वाकूमें
अजतर्भाव करना चाहिए । सभी प्रकाशक वाकशब्दके अर्थ है, वागिन्द्रिय

अर्थ नहीं है; इस आशयको व्यक्त करनेके लिए 'एषा हि न' इत्यादि श्रुति है;
इससे प्रकृत वागूमें इन्द्रियत्वका अभाव स्पष्ट ही बोषित होता है । रूप प्रकाश्य

है और वाळू प्रकाशक हे; यह निष्कृष्ट अर्थ हुआ ।

अब पाणका निरूपण करते १-मुख और नासिकामें गमन करनेकी
जिसमें योग्यता है, ऐसा हृदय आदिमें रहनेवाला उच्ष्ठासका हेतु प्राण हे ।

नाभि आदि स्थानमें रहनेवाला अधोवृद्यि मूत्र आदिके निकालनेमे हेतुभूत वायु
अपान कहलाता है । सब शरीरमें व्यापी वीर्यवातू कर्मका हेतु व्यान कहलाता

हे । उत्साहपूर्वक क्रियाका हेतु कण्ठादि स्थानमें रहनेवाला उदान हे । अशित और
पीतके समीकरणका हेतु कोष्ठादि स्थानमें रहनेवाला समान कहलाता है ।

इस प्रकार प्राणकी पश्च वृचियोंका निर्देश कर उक्त वृत्तियोसे युक्त वायुके
स्वद्धपका अभिधान करते है-'प्राण' इत्यादिसे । प्राण आदि पाची वृबिया यद्यपि
भिन्न भिन्न कही गई हैं; तथापि वे सब वृविया प्राणकी ही हैं, इसाक) कुकहती है-'अन' इत्यादिसे । सब प्राण ही है, 'अन' शब्दसे प्राण आदि
विशेषणोसे रहित वायुमात्रका ग्रहण अभीष्ट है; वही वायु विशेष सवन्धसे प्राण

कहा जाता हे; यह आगे स्पष्ट होगा । अब अध्यात्मशब्दसे प्रतिपादित
शरीरमें तीन अन्नोकी व्यातिका प्रदर्शन श्रुति करती हे-एतन्मयो वा'
इत्यादिसे । 'अयमात्मा' यहां आत्मशठदसे शरीर विवक्षित हे । शरीर ही
वाडमय, प्राणमय और मनोमय है १३
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त्रयो लोका एत एव वागेवायं लोको मनोऽन्तरिक्षलोक प्राणोऽसौ
लोक: ।। ४ ।।

त्रयो वेदा एत एव, वागेवध्येंदी मनो यजुर्वेद: प्राण: सामवेद: ।। ५ ।।

देवा: पितरो मनुष्या एन एव वागेव देवा मन: पितर: प्राणो

मनुष्या: ।। ६ ।।

पिता माता प्रजेत एव, मन एव पिता वाद्याता प्राण: प्रजा ।। ७ ।।

शझा-शरीर वागू आदि तीनका विकार कैसे है?
समाधान-इसी विरोधका परिहार करनेके लिए वाजू आदि शब्दोकी नाम

आदिमें लक्षण। है, ऐसा पूर्वमें कहा गया है ।

शकू।-फिर भी शरीर नाम आदिक। विकार कैसे हो सकता है?
समाधान-नामशव्दसे प्रकाशकमात्र विवक्षित है, और रूपशव्दसे

प्रकाश्यमात्र विवक्षित है । इस अवस्थामें जो जो प्रकाशक इन्द्रियादि ई, वे सब
नाम ही हैं, और जो जो प्रकाश्य शरीरादि है, हे सब रूप ही है ।

शहा-इस रीतिसे वाळू और मनके विकारमें ही सम्पूर्ण शरीर समाविष्ट
हो गया । फिर माणका विकार क्या रहा?

समाघान-यद्यपि माण शव्दसे कही गई क्रिया प्रकाश्यमें अन्तर्गत है;
तथापि उपासनाके लिए वह पृथकू कही गईहे । वास्तवमें सारा प्रपत्र नाम-
रूपात्मक ही है ।

अध्यात्म-विषयके तीन अन्नोके विभागका वर्णन हो चुका; अब अघिमृत
विषयके तीन अन्नोका विभाग कहते है-त्रयो लोका एत' इत्यादिसे ।

तीनों लोक याने मुर्लोक, मुबर्लोक और स्वलोंक ये ही हैं अर्थीवर वागू
ही भूलोक हे, मन मुबजेंक है और प्राण स्वर्लोक है १६

कग्, यजु: और साम ये तीनों मेद मी ये ही है- वागू कगूवेद है,
मन यजुर्वेद हे और प्राण सामवेद है शा

देव, पितर और मनुष्य ये ही है-वाक् ही देव हे, मन पितर है और प्राण

मनुष्य है ६माता, पिता और प्रजा मी ये हे। है-मन ही पिता हे, वाळू माता है और
वाण प्रजा है शी
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-रूनरूबर्नबरोरूळलेकग्घि विज्ञाता वागेनं तद् रूवाऽवति ।। ८ ।।

यत्किश्च विजिज्ञास्य मनसस्तद्रूप मनो हि विजिज्ञास्यं मन एनं
तद् दवाऽवीत ।। ९ ।।

यत्किश्चाविज्ञातं प्राणस्य तडूपं प्राणो ह्मविज्ञात! प्राण एन
तद् भूपवाऽवीत ।। १० ।।

???विज्ञात, विजिज्ञास्य और अविज्ञात-इन तीनोंको क्रमशः वाड्, मन और प्राण

ही समझना चाहिए । वाकू प्रकाशक है; अत: ज्ञात अर्थका वागूमें समावेश उचित
हे । मन ज्ञानकी इच्छाका विषय अर्थात विजिज्ञास्य है, क्योंकि मन संकल्पा-
त्मक है । जो अविज्ञात है, वह प्राण है । वाकूकी विभूतिके वेद्याका फल कहते है-
जो विज्ञात है; वह वागूरूप ही है, क्योंकि वाकू ही विज्ञाता इ. वागू ही
उक्त वाग्विक्ष्मी, विज्ञात होकर, रक्षा करती है । जो कुछ विजिज्ञास्य हैं,
वह सब मन ही हे, क्योकि मन ही विजिज्ञास्य हे । मन ही विजिज्ञास्य होकर
उक्त वाकूके वेचाकी रक्षा करता है । जो कुछ अविज्ञात है, वह प्राण ही है,
प्राण ही अविज्ञात होकर उक्त उपासककी रक्षा करता है । 'निरुक्त चानिरुक्त च'
इत्यादि श्रुतिके अनुरोधसे अनिरुक्तका पर्याय अविज्ञात प्राणका धर्म हे ।

शक्का-लोकमे ज्ञातका ही उपभोग होता है, इसलिए मन और माणको,
सन्दिह्यमान होने तथा अविज्ञात होनेके कारण, भोज्य कहना ठीक नहीं है ।

समाधान-शिष्योंके प्रति मन और प्राण सन्दिह्यमान और अविज्ञात होते इ,
अत: वे उनके प्रति यद्यपि भोज्य नहीं हो सकते, तथापि गुरु द्वारा विज्ञात हैं,
अत: उनके प्रति भोज्य हो सकते है अथवा जैसे जिनकी उपकारिता ज्ञात नहीं
हैं, 'ऐसे पित्रादि बालकोके प्रति उपभोग्य होते हैं, वैसे ही मन और प्राण मी
अविज्ञात होकर उपभोग्य होते ही है, क्योंकि विज्ञात ही उपभोग्य होता है, ऐसा
नियम नहीं है ।

शश-जव एक एक भू: आदिमें मी विज्ञाता आदि तीनोंका संभव हे,
तब वागादि भिन्न विषयोंमें-उन तीनोंका प्रतिपादन करनेमें क्या तात्पर्य है?

समाधान-हॉ, हो सकता है, किन्तु मकृतमें उपासनाके लिए वागादिमें
विज्ञाता आदि दृष्टिका विधान किया गया हे । अत: शास्त्रानुसार ही दृष्टि

व्यवस्थित रखनी चाहिए ।। ८- १०१
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अधिभूतं तथोपास्या वाजूनप्राणशडिदता: ।

नामरूपक्रिया: शास्त्रप्रोक्तलोकादिरूपत: ।। ३४ ।।

अधिदैवं तु पृथिवी वागधिष्ठानगोलकन् ।

अप्रिर्वाचः स्वरूप स्याजमनो रहिरिहेष्यते ।। ३५ ।।

सस्यै पाच: प्रथिवी शरीर ज्योतीरूपमयमपिस्तूद्यावत्येव वाक्तावती
प्रथिवी तावानयमग्निः ।। ११ ।।

??उसी अभिप्रायसे कहते है-अधिसूतर्द इत्यादि । उक्त प्रकार वासू
मन और माण शव्दसे कहलानेवाले अधिभूत नाम, रूप और क्रियाकी उपासना
शास्त्रानुसार लोकादि दृष्टिसे करनी चाहिए ।। ३४ ।।

अध्यात्म और अघिदैव भेदसे तीन अन्नोंका व्याख्यान हो चुका अप
आघिदैविकके मेदको कहनेका प्रस्ताव करते है-'अधिदैवं तु' इत्यादिसे ।

उक्त रीतिसे तीन अन्नोके उपासकके, अध्यात्मशब्दसे कथित अपने
देहमें, ध्यानके प्रकारका निरूपण कर अघिभूतशव्दसे कहे जानेवाले
स्वदेहसे भिन्न स्थावर-जंगमरूप सब शरीरोमें वागादिरूप नाम, रूप और किया?
है, उनमें लोक आदि दृष्टिका विधान किया जा चुका हैं, अब आधिदैविक
वागादिविभूतिका प्रदर्शन करनेके लिए 'तस्यै वाच:' इत्यादि आगेकी ति

हे, ऐसा इस श्लोकका तात्पर्यार्थ है । शब्दार्थ तो यह है-अधिदैव स्वरूप
यह है कि वाणीका अधिष्ठान वाणीका गोलक पृथिवी है अग्नि स्वरूप है और
सूर्य मन है ।। ३५ ।।

जिस वारके अध्यात्म और अधिभूत स्वरूप पूर्वमें कहे जा चुके हैं; सी
बारका अधिदैव स्वरूप श्रुति कहती है--तस्यै' इत्यादिसे । अनन्तत्वरूपसे
प्रस्तुत प्रजापतिकी वाक्र-वागिन्द्रिय और तदविष्ठान गोलक ३ दोनों-विवक्षित
हैं, इन दोनोमें से यह पृथिवी शरीर है अर्थातू वागिन्द्रियका अधिष्ठान गोलक हे,
और जो यह अग्नि हे वह ज्योतिरूप--आधेय इन्द्रिय--हे । या वाकूपदका
वाच्य अर्थ कहकर आधिदैविकस्वरूप इस वाकूरका जो अध्यात्म और अघिभफत
कार्य है, उसमें व्यापित्व दिखलाते है-'तद्रयावत्येव' इत्यादि ।

अध्यात्म और अधिमूतके भेदले भिन्न जितने विस्तारसे युक्त वागू हे,
उतने परिमाणसे युक्त पृथिवी है, उतनी ही अग्नि है । और जो अध्यात्ममे
वागिन्द्रिय है और उसका गोलक है, वह प्रजापतिकी वागिन्द्रिय है,
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अथैतस्य मनसो चौ; शरीर ज्योतीरूपमसावादित्यस्तद्यावदेव
मनस्तावती द्यौस्तावानसावादित्यस्तौ मिथुन समेतां तत: प्राणोऽजायत
स इन्द्र: स एपोऽसपलो द्वितीयो वै सपलो नास्थ सपतो भवति व
एव वेद ।। १२ ।।

वही अग्नि है और उनकी आखका अघिकरण गोलकरूप पृथिवी सर्वत्र व्यास

है । प्रजापतिकी वाकूका कार्य दो श्रेणियोमें विभक्त हैं; आधार अप्रकाशात्मा

और करण प्रकाशरूप आधेय, ये दोनो अर्थात् पृथिवी और अग्नि प्रजापतिकी वागू
ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है; अग्नि आधेय हैं और पृथिवी आघारस्वरूप १ ।

आघिदैविक वाकूके निरूपणके अनन्तर मनका निरूपण श्रुति करती है-मनका द्य?: शरीर है; ज्योतिःस्वरूप आधेय यह आदित्य हे, जितना मन है,
उतना ही चौ ( आकाश) है, उतना ही बट्टा यह आदित्य है ।

शष्टा-अन्य श्रुति मनका अधिष्टातू देवता चन्द्रमा है और 'चन्दम।
मनसो जात:' इस श्रुतिसे भी चन्द्रमाका ही सबन्घ मनके साथ श्रुत है ।

आप मनका अधिष्ठातू देवता सूर्य है ऐसा कहते इ. परन्तु सूर्यका मनके साथ
सवन्ध श्रुति, स्मृति आदिमें नहीं पाया जाता ।

समाघान-ठीक कहते इ, किल्ड सविता ( सूर्य) बुद्धिके देवता हैं, यह
गायत्रीमनसे स्पष्ट प्रतीत होता है । बुद्धि और मनको एक मानकर मनके भी
देवता सूर्य हो सकते है; इस तात्पर्यसे यह मनके देवता सूर्य कहे गये हैं ।

संकल्पप्रधान वृचिको मन कहते है और अध्यवसायप्रधान वृत्तिको बुद्धि कहते हैं ।

एक ही पदार्थमें वृचिरूप उपाधिके कोदसे मन और बुद्धिका व्यवहार हो
सकता है । इसलिए पृथकूपृथकू पदार्थ. माननेकी आवश्यकता नहीं है । चन्द्र

और सूर्य-३ दो देवता मनके है, ऐसा प्रतिपादन करनेसे यह अर्थ वैदिक हीहै ।

'तौ मिधुनद इत्यादिका तात्पर्म यह है-अध्यात्ममें मन आत्मा है । वागू जाया
और माण प्रजा है, यह श्रुतिमें कहा हैं; तथा अघिभूतमें 'मन एव पिता वाड्
माता प्राण: प्रजा' यह कहा है तथा आघिदैविक उपासनाके लिए प्राणशब्दसे
कहलानेवाले वायु पजात्व श्रुति दिखलाती है, फिर वाळू और मनस्त्वरूपसे पहले
निर्दिष्ट अग्नि और आदित्य-इन दोनोंका परस्पर संबध हुआ, तदनन्तर सर्वोत्पत्तिमें
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'?--ए-ए.---------.----------------------------रव्यवियोगादुत्पन्नो वायुरेपोऽन्तरिक्षग: ।

इन्द्रोदुसपल इत्येवं ध्यातुर्वैरी न सम्मवेतू ।। ३६ ।।

श्रुति: ।। अथैहस्य प्राणस्याप; शरीर ज्योतीरूपमसौ चन्द्रस्तद्या-

कारण अग्नि और आदित्यके संयोगसे प्रकृत अन्नसे अतिरिक्त प्राणशढिदत
अन्तरिक्षगत वायु उत्पन्न हुआ ।

शट्टा--अ-कालपरिपाकका हेतु आदित्य कालात्मक है । काल सबका कारण
हैं; अत: सबकी उत्पत्तिमें वह निमित्त है; यह तो ठीक समझमें आ जाता हैं ।

पर अग्नि किस प्रकार सबकी उत्पत्तिका कारण है, यह समझमें नहीं आया ।

समाघान-स्वकारणमें जमरूपसे स्थित वस्तुकी कार्याकारसे अभिव्यक्ति
उत्पत्ति ही कहलाती है; जैसे दोहनसे दुग्धकी अभिव्यक्ति ही दुग्धकी उत्पद्यि

है । दोहनके पूर्वकालमें दूध गाय आदिमें रहता ही है, असतूकी उत्पत्ति होतीहै,
यह तार्किक आदिका मत ठीक नहीं है, इसका विवेचन पहले कर चुके हैं ।

अभिव्यक्ति--प्रकाशव्यासि हे, अग्नि प्रकाशात्मक है; इस हेतुसे अग्नि भी उत्पत्तिमें

हेतु मानी जाती हे । प्रकाशात्मक अभिव्यक्तिके बिना उत्पत्ति ही नहीं होती;
प्रकाश अग्निका कार्य है, अत: सबकी उत्पत्तिका कारण अग्नि है; यह श्रुतिका

अभिप्राय है; उस वायुकी इन्द्रत्व और असपत्नत्व गुणसे विशिष्ट जो उपासना
करता हे उसका अर्थीत उक्त दो गुणोसे विशिष्ट वायुकी उपासनाका फल श्रुति

कहती है । 'श्रुतिस्थ' असपत्नशब्दके अर्थका स्पष्टीकरण श्रुति स्वयं
करती है-द्वितीयः से । दूसरा कोई भी उपासकका प्रतिपक्षी नहीं हो
सकता । अमरकोषमें 'रिपौ वैरिसपतारिद्विषद्वेषणदुर्हद:' शबुवाची सरूनशब्द है,
वह यहां भी अभिमत हे ।

रव्यप्रि०' इत्यादि । रवि और अग्निके संयोगसे उत्पन्न अन्तरिक्षगत

वायु इन्द्र हे तथा असपन है, इस प्रकार इन्द्रत्व और असपत्नत्वन१ -इ दो
गुणोसे विशिष्ट वासुकी उपासना करनेसे उपासकका कोई वैरी नहीं हो सकता
सब उसके अनुकूल ही रहते है।'शक्का-मन और वाकूका कारण प्राण है, यह पूर्वमे आप कह उके है

रें२.: ७ऽ२: ( तेचेन्य) कहते हैं, इस प्रकार पूर्वापर-
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-??वानेव प्राणस्तावत्य आपस्तावानसौ चन्द्रस्त एते सर्व एव समा: सर्वेघ-

ना । स यो हैतानन्तवत उपास्तेऽन्तवन्तद स लोकं जयत्यथ यो
हैताननन्तानुपास्तेऽनन्तद स लोकं जयति । । १३ । ।

समाधान-अन्नत्रयापेक्ष प्राणकी उत्पत्ति यहां नहीं कहते, किन अन्तरिक्ष-

गत वायुको वागादिकी प्रजा कहते है । साधनभूत पाडू क्रियाके फल वायुकी
वाडूमनसे उत्पचि यहां कही गई है । चाकू और मनके व्यापारके बिना यागादि
कर्म नही होते, यागादिजन्य अपूर्वसे ही समस्त सूष्टि होती है, अत: परम्परया
बाह्य वायु वाउरमनोजन्य है ।

शहा-देहमें आध्यात्मिक माणसे अतिरिक्त आकाशगत वायुको प्राण

क्यों कहते हो?
समाधान-अध्यात्म और अघिमूत देहमें जैसे वायु प्राण कहलाता हे,

क्योंकि अध्यात्म और अघिभूत देह भी प्रजापतिकी व्यष्टि देह है, वैसे ही अधि-
देवान्नभूत माणका व्यष्ठ्यात्मा आकाशस्थ वायु है, इस श्रुतिरूप माणसे आधिदैविक
वाळू और मनसे यह उत्पन्न होता है, ऐसा मानते हें । असपत्नत्वका साधक इन्द्र

हे, 'यत: अयमिन्द्र: अत: असपत्नः ।' दुसरा यदि होता तो सपल हो सकता,
दूसरा कोई है नहीं, इसलिए असपत्न है ।

शघा-द्वितीय चाकू और मन तो हैं ही, फिर वह असपत्न कैसे?
समाधान--प्राणके अधीन होनेसे वाकू और मन तो प्राणके पक्षपाती है,

उसके प्रतिकूल नहीं हैं । प्राणाधीनत्वमें यह मी प्रमाण स्पष्ट हे कि जो मुख द्वारा

माण अन्नका भक्षण करता है, उसीसे वासू और मनकी स्थिति होती है और उसीसे
वे लूस भी होते है । आधिदैविक माणसे अत्तरिक्षगत वायुत्वरूप प्राण अभिन्न हे,
अत: वह भी वाकू आदिका कारण हे, इसलिए शकू और मन उक्त वायुके अधीन
है, इंग्रहिर प्रतिपक्ष ( स्वप्रतिकूल) पदार्थके अभावसे प्राण असपत्न माना जाता

हे । 'तं यथा यथोपास्ते' इत्यादि श्रुतिसे उपासनाके ही अनुकूल फल
उपासकको मिलता हे, इसलिए असपत्नत्वरूप गुणसे विशिष्ट प्राणकी उपासनासे
उपासक असपत्न होता है, यह अर्थ न्यायतः पास हे, अन्यथा उक्त श्रतिसे

विरोध हो जायगा ।

शक्का-वाक् और मन यदि माणके अधीन है, तो प्राणको प्रधान और वाकू
१४७
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२-अध्यात्ममधिभूतं च सर्व व्यत्यय व्यवस्थिताः ।। ३७ ।।

नामरूपक्रियास्तस्मादनन्ता अधिदैवतद् ।

विराकपा इति ध्यात्या 'ण्यायेतू कालात्महां पुन: ।। ३८ ।।

एवं मनको गुणभूत ही माना पडेगा । इस परिस्थितिमें आगे 'एते सर्व एव समा'
इत्यादि श्रुतिसे तीनोंमें साम्य क्यों कहा?

समाधान-ये सब तीनो सम ई, इस कथनका तात्पर्य वस्तुस्वरूपके
निरूपणमें नहीं है, कि- अन्नत्रयके विभागसे अवस्थित वागादिविषयक
उपासनाके लिए तीनोंमें साम्य कहा है । उपासना आरोपित धर्मसे

भी होती है, यह स्पष्ट ही है । अध्यात्म, अघिभूत और अघिदैवके भेदले कथित
बागादि सब सम ही हैं ।

शस्त्रा-किस प्रकारसे साम्य हे?
समाधान-श्रुति स्वयं कहती है-अनन्ता' ।

शक्का-अध्यात्म और चीनेतूनच वागादि परिछिज है, यह पूर्वेने कहा गया

है, अब 'अनन्त' कहनेसे पूर्वापरविरोध होगा ।

समाधान--उक्त रूपसे परिच्छिन्न होते हुए भी नाम आदि आधिदैविक रूपसे
अनन्त हैं । भूरादि लोक और उसके अन्तर्गत देवादि आधिदैविकमे वागादिरूपसे
जो आननय है, उसीको आध्यात्मिक परिच्छिन्न वागादिमें भी समझना चाहिए ।

शक्का-वास्तव आनन्त्य तो ब्रह्ममें ही है, आप उससे अन्यको तो
दिनाशी मानते इ, फिर वागादिमें आनन्त्य कैसे?

समाघान--ठीक हे, निरपेक्ष आननय इनमें नहीं है, किन्तु आभूतसंप्लव-
स्थानरूप ( जब तक भूतोंका विनाश नहीं होता तव तक स्थायीरूप) आप्रेक्षिक

आननय इनमें है, यह तात्पर्य है । जब तक सर्ग हैं, तव तक इनकी स्थिति

हे । जो अन वागादिकी उपासना करता है, वह अन वागादि-लोक फल
पाता हे ।। ३६ ।।

'चन्द्रोऽधिदैवर इत्यादि । प्राणका अघिदेव चन्द्रमा है । ३ वागादि सब
आधिदैविक हैं, अतएव अध्यात्म और अधिकृत नामादिके व्यापक है ।। ३७ ।।

नामरूपर्ण इत्यादि । इस मकरणमें वागादि पूर्व हैं और नामादि पर हैं ।
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९. ८५४

रे. ९.,
स एष (ग्रत्ज?ऋ प्रजॉपॉ-तृ पाडशक्तस्तस्य रात्रय एव बिलं कला

पुतवैवास्य षोडशी कला स रात्रिमिरेवा च पूर्यतेदुप च क्षीयते सोडावा-.
स्था? रात्रिमेतया षोडश्या कलया सर्वमिदं प्राणसुदनुप्रविश्य तत: प्रात-
र्जायते तस्मादेताद रात्रिं प्राणसूतः प्राण न विच्छिन्द्यादपि कृकलासस्यै-
तस्या एव देवताया अपचित्यै । । १४ । ।

कालात्मको विराडेष चन्द्र: पोडश तत्कला: ।

तिथयः प्रतिपरूमुख्या: कला: पश्चदशेरिताः । । ३९ । ।

आगमापायरूपास्ता धुवैका पोडशी कला ।

तया सर्व प्राणिजानं दशें विशति चन्द्रमा: । । ४० । ।

वाकूसे नाम, मनसे रूप, माणसे क्रिया, नाम, रूप और कर्मसे संपूर्ण जगत् व्यास
हे, अतएव नामादि व्यापक है-विराटूस्वरूप हैं, ऐसा ध्यान कर फिर काला-
काका ध्यान करे, यह आगे श्रुति स्वयं कहती हे ।। ३८ ।।

'स एप' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-जो उपासक नामीको अन्तवान्
( परिच्छिन्न) मान कर उपासना करता हे, वह विनाशी लोको प्राप्त करता
हे और जो अन दृष्टिसे उपासना करता है, वह अन लोको प्रास करता है,
'स एष संवत्सर: प्रजापति:' । संवत्सररूप प्रजापतिकी सोलह कला? है, रात्रि पन्द्रह

कला? इ, सोलहवी कला ध्रुव है । वह रात्रिरूपी कलाओसे पूर्ण और क्षीण होता
है । वह प्रजापति रात्रिमें इसी सोलहवीं कलासे सब प्राणधारियोमें प्रविष्ट होकर
प्रातःकालमें उत्पन्न होता है, इस कारणसे अमावस्याकी रात्रिमें किसी मी प्राणीका
वध न करे । कृकलासका (गिरगिटका) मी वध नहीं करना चाहिए । तात्पर्य यह है
कि.कृकलास स्वभावत: दृष्ट होकर अमग्नलका हेतु है, ऐसा संस्कार माय: लोगोत्र

है, इसलिए देखनेपर कृकलासको लोग मार देते हैं, लेकिन उक्त दिनमें
कृकलासका मी वध, सोम देवताकी सके लिए, नहीं करना चाहिए, अन्यथा
सोम देवताकी पूजा नहीं हो सकेगी ।। १ ४!।

'कालात्मको' इत्यादि । यह कालात्मक विरा चन्द्रमा है, उसकी सोलह
कलाऐ हैं, प्रतिपतू आदि पन्द्रह तिथियां पश्चदश कलाऐ हें ।। ३९ ।।

'आगमा०' इत्यादि । पन्द्रह कला? उत्पत्ति-विनाशशील है, एक कला
(सोलहवी कला) ध स्थिर है, अमावस्यामें चन्द्रमा सब जीवोमें प्रवेश करते है,

.५
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श्रुति' । । यो वै स संवत्सर: प्रमु।पहू तडशक्त]ऽयज्ञवसखध्य-
मेवंवित्पुरुषस्तस्य विचमेव पश्चदश कला आत्मैवास्य पोडशी कला स
विचेनैवा च पूर्यतेदुप च क्षीयते । तदेतन्नम्य यदयमात्मा प्रधिर्वित्त

तस्माद्यद्यपि सर्वज्यानिं जीयत आत्मना वेजीवति प्रधिनादुगा-
दित्येपाहु: ।। १५ । ।

इसलिए सोमकी प्रतिष्ठाके लिए अमावस्थामें किसी प्राणीका वध नहीं करना
चाहिए, यहां तक कि कृकलासका मी वध निपिद्ध हे । लोक तथा काल- इन
दोनोंके स्वरूप विराटू नामक प्रजापति हें । काल-लोकात्मक दो प्रकारके मजापतिका
तीन अन्नोंके स्वरूपमे निरूपण कर लोकरूपसे निरूपण किया गया
हैं, इव्ही प्रजापतिका अधिकाल चजननम! ही आत्मा है । चन्द्रमा ही पक्षका

निर्माण करते हैं, चन्द्रमामें वित्त और कर्मकी दृष्टि करनी चाहिए । पक्ष-

निर्माणकर्म चन्द्रमामें स्पष्ट ही है, उसकी कलाओंमें वित्तबुद्धि करनी चाहिए,
वित्त जैसे आगमापायी ( उत्पचि और विनाश शील) है वैसे ही चन्द्रकलाका मी
प्रतिपक्ष उपचय और अपचय क्रमशः दृष्ट ही हैं । पन्द्रह तिथियोमे वित्त-

बुद्धिके र्सपादनके लिए ही मजापति चन्द्रमा कहा गया है, ३ ही कालकी अवयव
कला? जगतूके विविध थर्मलक्षण अवस्थाओके परिणाममें कारण है । काल सर्वात्मक

और विराडात्मक है । पन्द्रह कलाओसे पन्द्रह तिथियां बनाई जाती हैं और एक
कला धुवा है, यह षोडशी कला नष्ट नहीं होती, इसीसे शुक्र पक्षकी तिथियोमें
क्रमशः चन्द्रमाकी कलाओंकी वृद्धि होती हे ।। ४० ।।

अथ यो ३ स संवत्सर:' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-उक्त प्रजापति संवत्सर

है, षोडश कलाचाला है । उक्त अन्नत्रयात्मक प्राणका उपासक 'चन्द्ररूपसे
संपादित प्रजापति मैं हूँ', ऐसी भावना करे । चन्द्ररूपसे सम्पादित मजापतिकी
जो पन्द्रह कलाएँ इ, ३ ही गवादि वित्त है । दोनोंमें साधारण धर्म है, उपवन
और अपचय-वृद्धि और हास-अपने धनमें पखदश कलाकी दृष्टि कर धुवाक्
( सोलहवा कलामें) अपनी देहकी कल्पना कर षोडश कलावाला मजापति
मैं ही है, ऐसी उपासना करे । षोडशी धुवा कला आत्मा है । श्रुति स्वयं इसीको
रथचक्रके दृष्टान्तसे स्फुट करती ह, यही नम्य-नाम्यै हितं नम्यसू अथव
नाभिमर्हति इति वा नभ्यम्-हे, ऐसा श्रुति कहती है .वर
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-न ध्यारकदुथदल-क-.: ।

देहो धुवा कला वित्त कला: पश्चदशेरिताः । । ४१ । ।

आपूर्यते क्षीयते च क्रमाद्वित्तेन विग्रह: ।

स्वामी देहोऽस्य तद्वित्त भूत्या इत्यत्र चिन्तयेतू । । ४२ । ।

श्रुति : । । अथ त्रयो वाव लोका मनुष्यलोक: पिहलोको देवलोक
इति सोऽयं मनुष्यलोक: पुणेच जमयो नान्येन कर्मणा कर्मणा पितू-
लोको विद्यया देवलोको देवलोको वै लोकानारं श्रेष्ठस्तस्माद्विद्या

प्रशंसन्ति । । १६ । ।

'इति ध्यात्वा' इत्यादि । श्रुतिके व्याख्यानसे श्लोक मी ( ४१ वॉ और
४२ वॉ लोक मी) व्याख्यात हो गये । इनमें संक्षेपसे उक्त अर्थका ही पुनः
अभिवान हे । श्रुतिने चक्रके दृष्टान्तसे देहमें स्वामित्व और विद्यमें परिवार
स्पष्ट किया है । जो यह आत्मा शरीर है, वही लोकप्रसिद्ध नश्च है, चक्र-

पिष्टिका-नाभि-स्थानीय शरीर है, परिवारस्थानीय वित्त है १४१४२
देव, वित्त और विद्या संयुक्त पाऊरक्तरूप कर्मी अन्नस्वरूप प्रजापति होते

है, यह कह चुके हैं । अनन्तर जायादि वित्त परिवारस्थानीय है, यह भी
कटू चुके है । पुत्र, कर्म और अपर विद्या-ये तीनों लोके साधन है, यह
सामान्यसे माळम हुआ, कि- यह विदित नहीं हुआ कि किसका क्या फल है?
और यह अवश्य वक्तव्य हैं कि पुत्रादि साधनोंका अमुक साध्यके साथ
अमुक विशेष सज्जन है, जबतक यह स्पष्ट प्रतीत न होगा, तव तक विशेष
फलार्थीकी साधनविशेषमें प्रवृत्ति नहीं हो सकती, इसाहए विशेष संवन्यको
कहंनेके लिए 'त्रयो वाव' इत्यादि उत्तर कण्डिकाका आरम्म है ।

.अथशव्ब्रफ वाक्यके उपन्यासके लिए है और 'वाव' शब्द एवकारार्थक

हे । तीन ही शास्त्रोक्त साधनके योग्य लोक है, इनसे न कम और न अधिक ।

शष्टा-कौन वे तीन लोक हें?
समाधान-मनुष्यलोक, पितृलोक और देवलोक । इन तीनों लोकोमे जो यह

मनुष्यलोक हे, वह पुत्ररूप साधनसे ही जय करनेके योग्य हे ।

शला-कैसे?
समाघान--इसका उत्तर आगे कहेंगे, उससे स्पष्ट हो जायगा कि न हसरे
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व्यन्नात्मोपासनं प्रोक्तं तत्फलोक्तिप्रसन्नत: ।

पुत्रकर्मोपासनाना फले वक्ति यथायथतू ।। ४३ ।।

पुत्रेण जटयो लोकोध्य पिहलोकस्तु कर्मणा ।

विद्यया देवलोकोऽतो द्वाम्या विद्या प्रशस्यते ।। ४४ ।।

क्रियात्वाछोकहेतुत्वं युज्यते कर्मविथयो: ।

द्रव्यात्मनस्तु पुत्रस्य कथमित्युच्यते भूप ।। ४ ।।

प्रवजिहयन्मरिष्षन्वा पिता कर्तव्यमात्मन ।

-पुत्रेऽध्ययनयागादि सर्वमप्यर्पयत्यसौ ।। ४६ ।।

०-कर्मसे और न विद्यासे ही जय हो सकता हे । केवल अग्निहोत्रादि कर्मसे पितूलोकका
विजय होता हे, न पुत्रसे और न विद्यासे । और विद्यासे देवलोकका विजय होता है,
पुत्र और कर्मसे नहीं । देवलोक उक्त लोकोमे अति उत्तम हैं, इस कारण देवलोक-
साधक विद्याकी प्रशंसा सब करते है । उक्त पुत्र-कर्मरूप साधनोंकी अपेक्षा

विद्यामें ही फलद्वारक उत्कर्ष है, यह उक्त श्रुतिका तात्पर्य है ।। १६ ।।

'व्यन्नात्मनोपासनदं इत्यादि । अन्नरूप चाकू, मन और प्राण-इम
तीनोंकी उपासना कहनेके अनन्तर इस उपासनाका फल क्या है? इसके निरू-
पणके प्रसंगसे पुत्र, कर्म और उपासनाका फल जैसा होता है, वैसा कहते हैं १४२

'पुत्रेण' इत्यादि । इसका अर्थ श्रुत्यर्थसे गतार्थ है, इसलिए पृथकृ अर्थ

कहनेकी आवश्यकता नहीं है ।। ४४ ।।

कर्म और षिद्याका उक्त फल ठीक है, पर मनुष्यलोक पुसते ही जीता
जाता है, दुसरेसे नहीं, इस अर्थमें आक्षेप करते है--'क्रियात्वातूं इत्यादिसे ।

कर्म और विद्या क्रियात्मक है, इसलिए उनके उक्त दो फलोके साधन होनेमें
आपवि नहीं हे, पर पुत्र तो द्रव्यात्मक हे, अत: वह पितृलोकजयमें साधनकैसे
हो सकता हे? सावन तो क्रिया ही, अनुष्ठेय होनेसे, हो सकती है, केवल द्रव्य

नहीं हो सकता ।। ४५ ।।

इसका उत्तर कहते है--'प्रब्रीजष्यत्रं इत्यादिसे ।

स्नानादिके सदृश उपासकके स्वगत संस्कार कर्मकी संपत्ति संज्ञा है । असाध्य
रोगसे आक्रहूत अतएव प्रभू! गृहस्थकोअर्थातू कर्मत्याग वास होता है, क्यो।कइं उस
समय उसमें कर्म करनेकी शक्ति ही नहीं रहजाती, इसलिए कर्मत्याग अनिवार्य हो
जाताहैं, जैसे अवरुथस्नानके अनन्तरयजमान अपने शरीरको खुजलानेके लिए कृष्ण
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???श्रुति: ।। श्र्यात: सम्प्रत्तिर्यदा प्रेष्यन्मन्यतेऽथ पुत्रमाह त्वं ब्रह्म त्वं
यज्ञस्त्व लोक इति स पुत्र: प्रत्याहाहं ब्रह्माहं यज्ञोऽह लोक इति थट्टे किआ-

लू तस्य सर्वस्य ब्रह्मेत्येकता ये वै के च यज्ञास्तेषां सर्वेषां यज्ञ इत्येकता
ये वै के च लोकास्तेपां सर्वेपां लोक इत्येकतैतावद्वा इदं सर्वमेतन्मा

सूगके सीगको लिए रहता है, उसका चात्वालमें प्रक्षेप करता है, उस त्यागको
प्रतिपत्ति कहते है, कृष्णसूगके सींगका ही त्याग करना है, कहाँ त्याग करे? इस
अपेक्षासे चात्वालमें त्याग करे अन्यत्र नहीं, वैसे ही असक्त पुरुष अवश्य कर्मका

त्याग करेगा, इस अपेक्षासे पुत्रमें समर्पणरूपसे त्याग करे, इस प्रकार प्रतिपत्ति-

क्रिया संमतिपत्ति कहलाती हैं । आपचि अवस्थामें कर्मसंन्यास किया जाता है, यह
दृष्ट है, यही संपत्ति है ।

शक्का-किस काल संपत्ति कर्म करना चाहिए?
समाघान-श्रुति स्वयं उचर देती है-यदा प्रेहयतूं इत्यादिसे । जिस समय

संन्यास ग्रहण करना हो अथवा जिस समयमें मैं मरूँगा, यह ज्ञान हो उस समय ।

शघा-मरण-समयका ज्ञान कैसे होगा?
समाधान-ज्यौतिषशाखसे अथवा तत्सूचक दुःस्वम, असाध्य रोग आदिसे

उसका ज्ञान होता है । उस समय पिता पुत्रको बुलावर श्रुति द्वारा प्रदर्शित रीतिसे
अनुशासन करे-त्व ब्रह्म त्वं यज्ञस्त्व लोक:' । तदनन्तर पूर्वमें अनुशिष्ट होनेसे पुत्र

यह उत्तर दे कि 'अहं ब्रह्म अहं यज्ञ: अहं लोक:' । यहांपर ब्रह्मशब्द वेदपरक ई.
अबसे मेरा जो अध्ययनादि कर्तव्य अवशिष्ट रह गया है, उसको तुम करना । त्वं

ब्रक्षेत्यादिको श्रुति स्वयं स्फुट करती है-यत्किश्च' इत्यादिसे । जो कुछ अधीत या
अनधीत है, उस सबके तुम्ही ब्रह्म हो अर्थात् जो मत्कर्तुक वेदाध्ययन है, वह

चरई हो एव जो मत्कर्तुक यागादि व्यापार है, वह सब त्वत्कर्तुक हो, जो लोक
मेरा केव्य था वह तुम्हारा जेतव्य है १ पदार्थ कहणेके अनन्तर हीत स्वयं

वाक्यार्थ कहती है-एतावद्व। इदं सर्वसू' से । यह गृहीको करना चाहिए । वेदोंका
अध्ययन करना, यज्ञोंका करना तथा लोकका जय करना यह सब तुम्हारा कर्तव्य

हे अर्थात् अब मैं मुक्त होता हूँ, अत: आगेका मेरा कर्तव्य-अध्ययन, यज्ञ,

लोकजय, कर्तव्य कलू आदि सब तुम्हे समर्पित करता हूँ ।

शका-क्यों?
समाधान-मै पहिले कह चुका है कि इन कर्तव्य कमोंसे मैं
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--रसर्व सन्नयमितोऽमुनजदिति तस्मात्पुत्रमनुशिष्ट लोक्यमाहुस्तस्मादेन-
मनुशासति स यद्वैर्वविदस्मालोकात्प्रैत्यथैभिरेव प्राण : सह पुत्रमाविशति
स यद्यनेन किब्रिदधणया कुत भवति तस्मादेनं सर्वस्मात्पुत्रो मुअति
तस्मात्पुत्रो नाम स पुत्रेणैवास्मिँछोके प्रतितिष्ठत्यथैनयेते दैवा क' घाणा
अमृता आदिशीषत । । १७ । ।

प्राणोपासक मुक्त होता हें । पिताके इन सब अनुशासनोंको पुत्र स्वीकार करता है,
क्यो(कइ वह पहले ही ऐसा करनेके लिए समझाया जा चुका है । पिताके इस
अभिप्रायको मानती हुई श्रुति कहती हे-'एतन्मेति । यह सब मेरा भार मुझसे
हटाकर अपनेमें रखकर मेरा पालन करो, पिताके इस आदेशको मानकर पुत्र

इस लोके कर्तव्यताबन्धनसे पिताको मुक्त करता हे; इस कारण ब्राह्मण अनु-
शिष्ट पुत्रको पिताके लोकके लिए हित कहते ई, अतएव पितरगण यह अनुशासन
करते हैं कि यह पुत्र हमारा लोक्य हो अर्थात् लोकहित हो । पिता जिस कालचें
एवंवितू पुत्रमें समस्त स्वकर्तव्यके मारक। समर्पण कर इस लोकसे प्रस्थान-
कूँच-करता हे, उसी कालचें पिता प्रकृत वाउर-मन-माणसे पुत्रमें प्रविष्ट होता हे ।

शष्ट्रा-पिताके वाकू, मन और माण पुत्रमें कैसे प्रविष्ट होते हैं? पुत्रमें क्या

दो वागादि हो जाते है, प्रवेशका अभिप्राय तो कुछ मी समझमें नहीं आता?
समाधान-श्रुत्यर्थ अति गहन होता है, इसलिए अवधानपूर्वक सुनिये,

तो समझमें आ जायगा । सर्प जैसे बिलमें प्रवेश करताहै, पैसे पिताकेवागादि तीन
पुत्रमे प्रविष्ट होते है. ऐसा प्रवेश यहाँ विवक्षित नहीं है, यह तो अवश्य ही
निष्प्रयोजन और असंभव है ।

यहां तात्यर्य यह है कि अध्यात्मपरिच्छेदके हेतु जो लौकिक ज्ञान और कर्म

हैं, उनकी शास्त्रीय ज्ञान-कर्मरूप प्रकृत प्राणोपासनासे जब निवृत्ति हो जाती: हे,
तव पिताके वाहू, मन और प्राण ये तीनों अपने आधिदैविक स्वरूपसे आगे
वश्यमाण पृथिव्यग्न्यादिरूपापन्न हो जाते है, उक्त मिथ्याज्ञानकी निवृत्ति होने-
पर वागादि पृथिव्यादिस्वरूपापन्न होनेसे सर्वसाधारण होते इ, अतएव सर्व-
व्यापक होनेसे पुत्रमें मी रस्ते हैं, जैसे घटके भीतर प्रदीपके प्रकाशसे घटका
भीतरी भाग ही प्रकाशसकघी होता है, समीपस्थ घटादि नहीं हे, किन
घट फोडनेसे वह प्रकाश गृहस्थित यावत्मकाश्वसरूपन्घी हो जाता है, उसी
प्रकार पिताके वागादि भी सुथिव्यादिस्वरूप होकर सर्वसाधारण होते हे ।
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४ ?rई ५ ५७४ ' ' ' 'यागाध्ययनकाम्यानि कुर्वणपुत्र: पितुर्गृहे ।

वसत्येतावता पुत्रजितोऽय लोक उच्यते ।। ४७
पिता उपासककी यह धारणा हो गई है कि मैं अन वाकू, मन और प्राण

स्वरूप हूँ, जितने आध्यात्मिक वागादिके विस्तार है, वे सब मैं ही है, इसलिए
पुत्रमें वागादिकी अनुवृत्ति होती है, इस अर्थमें कोई अनुपपत्ति नहीं हे, बहि
प्रकृतोपासक सबका आत्मा हो जाता है अर्थात् सर्वात्मस्वरूप अपनेको
मानता है । जब मैं सबका आत्मा हूँ तब वागादि सब पिताके ही है, यो
समष्ट्य,द्यभिमानी हो जाता है, ऐसा लिखा है । जिस पिताका पुत्र उक्त प्रकारसे
अनुशिष्ट होता है, वह पिता मरनेपर भी पुत्ररूपसे इसी लोकमें रहता है,
उस पिताको मरा हुआ नहीं समझना चाहिए ।

दूसरी श्रुतिमें भी ऐसा ही कहा है-सोऽत्यायमितर आत्मा पुण्येम्य: कर्मम्य:

प्रतिघीयते इति' वह पुत्र पिताके पुण्य-कर्मसे सम्पादित अन्य आत्मा है । पुत्र-

शब्दका निर्वचन श्रुति करती है-स यदि' इत्यादिसे । अध्ययन आदि स्वकर्त-

व्यका प्रमादादिवश पिताने जो अनुष्ठान नहीं किया, उसीको अझ्णया ( छिद्रित)
कहते हैं, उस कर्मच्छिद्रसे पिताको मुक्त करता है अर्थात् 'पूरणेन पितर त्रायते'
छिद्रित कर्मको पूर्णकर पिताकी रक्षा करता है, इस कारण पुत्र कहलाता हे । जो
कर्म प्रमादसे रह गये हैं, उन सब कोका ' में ब्रह्म हूँ, मै यज्ञ हूँ', इत्यादि

अनुशासनके स्वीकारसे पूरण करनेके कारण पुत्रमें वास्तविक पुत्रता है, सो पिता
एवंगुणविशिष्ट पुत्रसे इस लोकमें प्रतिष्ठित होता है ।। ४६ ।।

पुत्र क्रियात्मक नहीं है, अत: वह मनुष्यलोककी प्रातिका हेतु कैसे हो
सकता हे? इसपर कहते हैं-'यागाध्यन०' इत्यादि ।

पिताक घरमें रहकर पुत्र याग, अध्ययन, काव्य अग्निहोत्र आदि कर्म करताहैं,
इसीसे यह लोक पुत्रजित कहलाता है, देवलोक और पितृलोकके हेतु विद्या और
कर्म हैं । इन साधनोंके स्वरूपसत्तामात्रसे उक्त लोकप्रासि होती है । इनमें स्वरूपभूत
सत्तासे अतिरिक्त व्यापार नहीं हैं, पर पुत्रमें स्वरूपभूत सत्तासे अतिरिक्त नित्यादि
कर्मका अनुष्ठानभूत व्यापार होता है, इसलिए विद्या और कर्मकी अपेक्षा पुत्र श्रेष्ठ

माना जाता है, अतएव पिताकी शीत भी पुत्रमें अधिक होती है, क्यों?कइ पिताके
संकल्पको पुरा करनेका अधिकारी पुत्र ही है । अत: जिस पिताने पुत्रमें

१४८
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-??पुत्रकर्मोपासनानां प्रसडूनत्फलमीरितद ।

ठपन्नात्मोपासकस्यादुथ विराटहप्रासिरुदीर्यते ।' । ४८ । ।

पूर्वसिद्धविराजो वाजू पृथिव्यग्न्यात्मिका सती ।

उपासिता तत्प्रसादाद्दैवी वागाविशत्यमुद । । ४९ । । '

मन: प्राणी तथा दैवी विशतोपुत उपासक: ।

सर्वेषामपि भूताना भवत्यात्मा विराडिव । । ५० । ।

श्रुति: । । प्रथिव्यै चैनमप्रेथ दैवी वागाविशति सा वै दैवी वाग्यया
यद्यदेव वदति तचद्धवति । । १८ । ।

अपने कर्तव्य कोका समर्पण कर दिया है, उस पिताके दैव ( हैरण्यगर्भ) वाकू,
मन, प्राण आदि अमृत होकर पुत्रमें प्रविष्ट होते हैं, यह निष्कर्ष हुआ ।। ४७ ।।

'पुत्रकर्मो०' इत्यादि । पुत्र, कर्म और उपासनाका फल प्रसन्नवश कह
दिया, तीन अन्नोंकी आत्मस्वरूपसे उपासना करनेवालेके लिए विराडूमासिरूप फल
कहा जाता हैं ।। ४८ ।।

'पूर्वसिद्ध०' इत्यादि । पूर्वसिद्ध विराटूकी वाकू पृथिवी और अग्निस्वरूपा

है, वही उपासित होकर उपासानाके प्रभावसे दैवी वागू होकर माणके उपासकमें
प्रविष्ट होती है ।। ४९ ।।

'मनः०' इत्यादि । दैव (हैरण्यगर्भ) जो मन और प्राण इ, वे भी उपासकमें
प्रविष्ट हो जाते हैं, इसलिए उपासक सब भूतोंका-प्राणियोंका-विराटूके समान
आत्मा हे अर्थात् माणोपासक विराटूके समान समष्ट्यात्मा होता हे ।। ५० ।।

सूत्रभूत प्राणमे आत्मभावना करनेसे पीरच्छिन्न।भिमान निवृत्त हो जात! है,
इस प्रकार सामान्यतः कथित अर्थको विशेषरूपसे श्रुति कहती है-'प्रथिव्यै' इत्यादि ।

दैवी वाकूका स्वरूप कहते हैं, पृथिवी और अग्नि ही अधिदैवात्मक
वागूहे, यह वागू आध्यात्मिक आसन्न दोषसे युक्त होनेके कारण प्रतिपुरुष
भिन्न है । आसल दोषसे रहित विद्वातूकी वाकू आवरण भह होनेसे
जलवतू प्रदीपके प्रकाशके साथ व्यापक हो जाती है । यही श्रुति भी कहती
१-शुविले त्रवैनमग्नेथ दैवी वागाविशीत' । यह दैवी वागू अमृत आदि
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-करकळकंभवत्यथो न शोचति । । १९ । ।

अलईनं चरूद्रमसत्र दैव : प्राण आविशति स वै दैव: प्राण
य : सक्षरंबासश्चरंथ न व्यथतेऽथो न रिष्यति स एप एवंवित्सवेंपां
भूतनामात्मा भवति ।

सर्वभूतात्महतोऽसौ सर्वानन्यत्ववेदन : ।

जगदुत्पत्तिसहारै : क्रीडन्निव विचेष्टते । । ५१ । ।

दोषोंसे रहित है अतएव शुद्धा है । उक्त वाकूसे अपने या दूसरेके लिए
जो-जो कहता है, वह वह वस्तुतः हो जाता है, इसलिए उपासककी वागू अव्यर्थ

कही जाती है ।। १ ८।।

'दिवथैनमादित्याब' इत्यादि । वाकूमें जो न्याय कहा गया हैं, उसीका
मनमें श्रुति अतिदेश करती है । मन स्वभावत: निर्मल होनेत दैव कहा
जाता हे । दिव और आदित्यसे उक्त दैव मन उपासकमें प्रविष्ट होता है, जिससे
उपासक सदा आनन्दवातू रहता है, सुखी रहता है, कभी शोकादि दुःखवार
नहीं होता, क्यो?कइ शोकादिके निमितका संबन्व ही नहीं होता । मनमें जो न्याय

कहा है, उसीका श्रुति प्राण अतिदेश करती है ।। १९!।
'अद्ध्यश्चैनं चन्द्रमसत्र' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-जल और चन्द्रमासे दैव

प्राण उपासकमें प्रविष्ट होता हैं ।

शष्ट्रा-दैव पाणका क्या लक्षण है?
समाधान-जो जकूमोंमें संचारी और स्थावरोमें असंचारी होकर दुःखनिमित्तक

मयसे कभी दुःखी नही होता और न विनष्ट होताहै,वह दैव माणहै । जो विद्वान्-
अश्वात्मदर्शनवार-है वह सब भूतोंका आत्मा होता है, सब भूतोंक। प्राण होता
हे, सर्व भूतोका मन होता है, सब भूताकी बापू होता हे, इस प्रकार सर्वश्रुताला

होनेसे सर्वज्ञ होना स्वाभाविक ही हैं । तथा सर्वकृतू भी कहा जाता है ।

जैसे पूर्वसिद्ध हिरण्यगर्भ देवता है, वैसे ही उपासक भी सर्वज्ञ और सर्वकृतू

होता हे, इसमें कोई प्रतिवन्ध नहीं है ।

सर्वश्रुताला- इत्यादि । यह प्रकृत प्राणोपासक सब भूतोका आत्म-

स्वरूप होनेसे सवको अपमेसे अभिन्न मानता है, किशको अपनेसे भिन्न
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- ननु पूर्वविराज्येष विशेक्किटुरिवोदधौ ।

विराडन्तररूपेण जायते वोभयं न तद् ।। ५२ ।।

नोपास्तिकार्यता त्याचे विराज: पूर्वसिद्धितः ।

द्वितीये द्विगुणीभूतो विराडू दृश्येत जचतुभि: ।। ६३ ।।

नैप दोप: कल्पनायां द्वैगुण्यस्याऽप्रसन्नत: ।

न रव्यसर्पो द्विगुणो भाति द्वाम्या प्रकल्पितः ।। ५४ ।।

नहीं जानता, अतएव हिरण्यगर्भके समान जगतूकी उत्पत्ति, स्थिति तथा संहार
द्वारा वह क्रीडा करता हे, हिरण्यगर्भके समान होता है ।। ५१ ।।

'ननु पूर्व०' इत्यादि । यह प्राणोपासक पूर्वसिद्ध विराडूमें समुद्रमें जल-
विन्टुके समान समाविष्ट होता है, जैसे प्रवेशसे पूर्व जलविदु समुद्रके जलसे भिन्न

और पृथकू प्रतीत होता है, पर प्रवेशके अनन्तर समुद्रके जलसे अभिन्न अतएव
पृथकू प्रतीत नहीं होता, वैसे ही उपासक उपास्य विराडूसे अभिन्न हो
जाता है, अथवा अन्य विराटू हो जाता है अर्थातू विराटूके समान वह स्वयं दुसरा
विराट हो जाता हे, परन्ह ये दोनों प्रकार ठीक नहीं हैं, क्योंकि दोनों प्रकारके
प्रवेशमें दोष देखा जाता हैं ।। ५२ ।।

'नोपास्ति० ' इत्यादि । प्रथम पक्षमें यह दोष हे कि उपासक पूर्वसिद्ध

विराटूस्वरूप स्वयं हो जाता है, ऐसा माननेसे विराटूस्वरूपके पहले ही सिद्ध होनेके
कारण उस उपासनासे वह साध्य नहीं हो सकता, फिर उस उपासनासे यह
विराटक्रा स्वरूप साध्य है, यह कैसे कहा जा सकता है? द्वितीय पक्ष मी ठीक नहीं
जेवता, क्योंकि दुसरा विराटूस्वरूप माननेसे वह भी तो पूर्व विराटचे समान विश्व-
व्यापक ही माना जायगा, ऐसी परिस्थितिमें द्विगुणीभफत विराटूको लोग देखेंगे सो
अनुभव तथा श्रुत्यादिसे विरुद्धहै, द्विगुण विराट्रका निरूपण श्रुतियोमें है नहीं ७५२

निघू दोप:' इत्यादि । द्वितीय पक्षमे दोपका परिहार करनेसे यही मत
अभिमत है कि पूर्वसिद्ध (वराटक्रे स्वरूपके समान ही प्रकृतोपासनाजन्य द्वितीय

(वराटूके स्वरूपको माननेमें बाधक यही कहा कि द्विगुण विराट्रके स्वरूपके भानका
प्रसन्न, सो ठीक नश्। हे, कारण कि वास्तविक स्वरूपान्तर माननेसे उक्त दोषकी
प्रसक्ति हो सकतीहे । किन्तु ऐसाहे नहीं, यह तो काल्पनिक विराटूका अन्य स्वरूपहे,
इस कारण इसका द्विगुण भान नहीं हो सकता है, इसीमें अनुरूप दृष्टान्त
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????????????????विरादस्वेम्योऽन्य इत्येवं कल्पयन्त्यनुपासका: ।

उपासकाः कल्पयन्ति स्वयमेव विराडिति १५तद्यथा कल्धयते येन तथा तेन वीश्यते ।

अन्येन कल्पित त्वन्यो न कश्चिद्वीक्षितु क्षमा ।। ५६

११७५

कहते है-जैसे दो मनुष्य एक ही रज्जुमें सर्पकी कल्पना करते हैं, तो क्या एक
पुरुष द्वारा कल्पित रचसर्पकी अपेक्षासे दो पुरुषो द्वारा कल्पित रचसर्प द्विगुण

होता है? कभी नहीं, कारण कि पुरुष स्वस्वकल्पित रज्जुसर्पको ही देखता है
अन्य पुरुष द्वारा कल्पित रज्जुसर्पको नहीं देखता वैसे ही प्रतिपुरुष-कल्पित विरा
स्वरूप अनेक पुरुष द्वारा दृश्य नहीं होता, किन स्वकल्पित ही स्वदृश्य होता है,
इस नियमके अनुसार एकैककल्पित विराट् एकैकदृश्य होनेसे उसकी द्वैगुण्यकी

आपत्तिका परिहार अनायाससे सिद्ध होता है, यह विषय पूर्वूमें भी कहा जा चुका है ।

भोग्यत्वाकारविशिष्टत्वरूपसे तत्तजीव-कल्पित प्रपत्र नाना हे, स्व-स्वस्वयमें कल्पित
राजवतू स्व-स्वमतीतिका गोचर होता हेच, अतएव अनेक स्वमोमें कल्पित राजा पत्येकके
प्रति अनेक नहीं होते, किन्तु स्व-स्वके प्रति असाधारण होते है, वैसे ही प्रत्येक

उपासक द्वारा कल्पित विराटूके प्रत्येक उपासकके प्रति भिन्न होनेसे द्वैगुण्यापत्तिका

परिहार हो जात। है ।

'विराटू स्वेम्यो' इत्यादि । जो विराटूके उपासक नहीं हैं, वे अपनेसे भिन्न

विरारहे, ऐसी कल्पना करते हैं, पर जो विराटूके उपासक है, वे अपनेसे
अभिन्न रूपसे 'मैं ही विराटू हॅ' ऐसी ही कल्पना करते हैं ।। ५५ ।।

'तद्यथा' इत्यादि । जो पुरुष जैसी कल्पना करता है, वह वैसा ही
देखता हे, अन्यकल्पित पदार्थको दुसरा वैसा देखनेमें समर्थ नहीं होता ।

इसीसे गोस्वामी श्रीतुलसीदासजीने मी लिखा है कि 'जिनके रही भावना
जैसी प्रमु-सूरति देखी तिन तैसी' अर्थावर स्वस्वकल्पनानुसार ही पदाथोंका
ज्ञान होता है, तदनुसार ही हेयोपादानादि कल्पना मी होती है । अतएव
सुवर्णादि द्रव्यका स्वभाव समान है, परन्तु वीतरागकी उसमें उपादेयबुद्धि
नहीं होती और इतरकी होती है, इत्यादि युक्तियों और व्यवहारोसे यह निश्चित

होता है कि स्वस्वकीकृपतरूपसे ही पदार्थ स्वस्वज्ञानके विषय होते हैं, पुरुषान्तर-
कस्पितरूपसे नहीं, इसमें अधिक लिखनेकी आवश्यकता नहीं है १६ ।
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कल्पितस्य फलत्वं च युज्यते स्वग्नभोगवतू ।

कल्पित निखिल दृश्यमिति वेदान्तडिण्डिमः ।। ५७ ।।

तस्मादुपास्तिजन्योऽयं विरार तस्योपमा श्रुती ।

पूर्वसिद्धीवराट्प्रोक्ता यथैपा देवतेति हि ।। ५८ ।।

यथैपा देवतेनं स येतां देवता सर्वाणि भूताणपवन्त्येवं हैवैविदफश्

सर्वाणि भूतान्यवन्ति ।

सर्वभूतर्यैथा पूज्यो विरार पूर्वस्तथा विरार ।

खपते मूहनोऽयेश् सर्वसूनात्मकत्वत: ।! ५९ ।।

'कल्पितस्य' इत्यादि । स्वकल्पित ही स्वफल है, जैसे स्वग्नमें जैसी
जिसको शुभाशुभरूपसे कल्पना होती है, स्वाप्रिक सुखदुःखादि फल मी

उसको वैसा ही होता है । स्वप्नमे कल्पनासे अतिरिक्त सुखदुःखादि निमित्त अन्य

पदार्थ नहीं है, फिर मी एक ही स्थलमें किसीको जल दृष्टिगोचर होता
है, किसीको नहीं होता । पिपासाकुल स्वप्रमें जलके अन्वेषणमें ही लगा रहता है,
पर उसे जल नहीं मिलता और कोई उसी समय नदियोमें अपनेको तैरता देखता
है, इसलिए यह ठीक है कि अपनी कल्पनाके अनुसार ही पदार्थ दृष्टिगोचर होते
है, अन्यकी कल्पनाके अनुसार नहीं होते । सम्पूर्ण दृश्य प्रपश्च अज्ञानसे कल्पित

है, पारमार्थिक नहीं हे, यह वेदान्तका सिद्धान्तघोष है ।। ५७ ।।

प्रकृत उपासनाका फल विरादस्वरूपकी प्रासि है, इसीको उपर्सहारमें
कहते है-'तस्मारबं इत्यादिसे ।

उपासनासे जन्म यह विराट्रपदकी पासि है, इसकी उपासना अग्रिम
श्रुति कहती हे । जैसे पूर्व कल्पकी उपासनासे वर्तमान कल्पके विरार होते
हैं, वैसे ही वर्तमान कल्पकी उपासनासे' वर्तमान नवीन विराटू देवतास्वरूप
होते है ।। ५८ ।।

'यथैषा' इत्यादि श्रुतिकाव- कळूपके कर्मसे सिद्ध विराटू देवताके
समान तडावसाक्षात्कारवातू उपासककी सब अवस्थामें सब धूत रक्षा करतेहै-सभी प्रकारके भोगरूप फलको देते है, ऐसा कहा है ।

सर्व-? इत्यादि । जैसे पूर्व विरार सब मृतोके पूज्य होते ई, वैसे ये
नवीन विराठूमी सब भूतो द्वारा पूजित होते हैं, क्योंकि पूर्व विरा समान
ये भी सब भूतोके आत्मा है ।। ५९ ।। प्र
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न च-ः;ल्ड-क.कृत्स्नाभिमानिनस्तस्य प्रजामात्रेदुनहम्मते: ।। ६० ।।

कुक्षिस्थकृमिदुःखैर्नो न मनागपि ससुति: ।

तथाऽस्मदादिगैर्दुःखैर्न विराजोऽस्ति सहति' १६१ ।।.
शष्टा-न च सर्व०' इत्यादि । यदि उपासक सब भूतोका आत्मा हो जाता

है; अत: सब भूत आत्माके समान उसकी रक्षा करते हैं, तो सब भूतोंको जो
दुःख होता है, वह उपासकको या होना चाहिए, यदि ऐसा हो तो यह
उपासना अनर्थके लिए होगी, अतएव कल्याणार्थियोके लिए अनुपादेय है ।

यद्यपि उसे सब लोकी सुखकी प्राप्ति भी होगी, लेकिन सांसारिक भूतोको सुखकी
अपेक्षा दुःख ही अधिक है', इसलिए अनर्थ ही अधिक होगा ।

समाधान-परिच्छेदाभिमान ही दुखहेतु है, सर्वात्मता नहीं । विद्वारको
परिच्छेदाभिमान ही नहीं है, तो दुःख कैसे होगा? अतएव जीवन्मुक्त।दि तथा
परमात्मामें सर्वभूतात्मता रहनेपर मी सर्वदुःखसय्यन्ध नहीं माना जाता ।

सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चाध्दुत्मनि ।'

'यो मां पश्यति सर्वत्र सर्वे च मयि पश्यीत ।'

इत्यादि भगवातूके वचनके अनुसार सर्वभूतात्मता ज्ञानी और परमेधरमे मानी
जाती है, पर सर्वदुःखानुभव नहीं माना जाता, कारण कि उनमें परिच्छेदाभिमान
नहीं ई! एव उपासकमें भी समझना चाहिए, समष्ट्यभिमानी होनेसे उपासक
प्रजामात्रमें अहं अभिमानसे रहित होता है १६०१

शष्टा-'हीहस्थ०' इत्यादि । अपरिच्छिन्नबुद्धि उपासक है; यह मानते-
पर अ सूत्रात्मक विद्वान् उपासकमें सब भूतोका समावेश होनेके कारण 'सब
भूतात्मक मैं है', ऐसा ज्ञान होनेपर सब भूतोमें रहनेवाला दुःख उपासकालगत
क्यों नहीं होगा? उपासक क्या भूतगत दुःखोको नहीं जानता, वह तो
सर्वज्ञ है, फिर उसको सर्वदुखानुभव क्यों नहीं होता? और यह तोहो नहीं सकता
कि दुःखरहित सब भूतोके आत्माको ही अपनी आत्मा मानता हे ।

समाधान-जैसे हम लोगोंके पेटमें कमी कृमि ( कीट) हो जाते ई,
सब हमारे शरीरके भीतर ही रहते है, फिर भी उनके सुखऔर ह:खोंका अनुभव
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ईश्वरत्वाच तस्यष्न्यदुःखैर्न स्यात्समागम: ।

अस्माकं दुःखसम्प्राहिरनैश्वर्यकृतैव हि ।। ६२१
सत्यसडूल्पयुक्तस्य यदिष्ट तद्धवेचथा ।

अनिष्ट न भवत्येव कुतो दुःखं प्रसज्यते ।। ६३ ।।

हम लोगोको नहीं होता, क्योंकि जिसके असे उपार्जित शरीर, इन्द्रिय जिसकी
होती हैं, उसीको उन शरीर और इन्द्रियोंसे सुख या दुःख होता है, दुसरेकी नहीं,
इसलिर कृमिस्थ सुख आदिको पुरुष नहीं जान सकता और उक्त रीतिसे
सुख, दुःख आदि कल्पित पदार्थ हैं, पारमार्थिक नहीं । स्वकल्पित पदार्थ ही
देख सकता है; दुसरा नहीं, यह पूर्वमें निरूपण कर चुके है । अत: यद्यपि प्रजा.

पतिरूप उपासक विद्वाक्यें सब भूत होते है; तथापि दुःखका सम्ब)ध विद्वातूमें

नहीं होता, यह निष्कर्ष हे ।

शट्टा-उक्त कृमिदृष्टान्त विषम हे, क्योकि कृमिके शरीरमें पुरुषका
तादात्म्याभिमान नहीं है, इसलिए उसके दुःखसे पुरुष दुःखी नहीं होता ।

विद्वातूकी अपरिच्छिन्न बुद्धि होनेपर भी उपासक सूत्रात्मस्वरूप होनेसे स्वाशमूत
सब भूतोका अभिमानी हे, इसलिए दुःखयोग दुर्वार हे ।

समाधान-इसका उत्तर पूर्व खोकमें दिया गया है, वह यह है कि
तरततू शरीराभिमानीको तरततू शरीरादिसे दुःख होता है, सकल शरीराभिमानीको
नहीं, जिसके अदृष्टसे जो शरीर आदि होता है, उसीको उस शरीर आदिसे दुःख
आदि होते हैं, उपासकके अदृष्टसे सकल भूतोके शरीरादिका आरम्भ नहीं होता,
इसलिए विद्वातूको दुःखादिका भोग नहीं होता ।। ६११

अथवा समाघानान्तर देते है-'ईइदरत्वाव' इत्यादिसे ।

उपासक ईश्वर हो जाता है; इसलिए अस्मदाद्यभिमानी होनेपर भी उसको
दुःख नहीं होता; अनीधरत्नमयुक्त ही दुखादि अस्मदादिमें ३; इसी अभिमायको
हदयमें रख कर श्रुति 'यदु किश्चेमा:' इत्यादिसे आगे उदाहरण देगी -६२ ।।

सत्य- ' इत्यादि । ईश्वर सत्यसक्कल्प होता हे, जो उसको इष्ट

है; वह सझुळूपमात्रसे सिद्ध होता है और अनिष्ट तो होता ही नहीं, अत:
दुःख होनेकी क्या सम्भावन। है? ।। ६३ ।।
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नधिस्त पुण्यैकसाध्यत्वातू सुखमेव विराट्रपदे । । ६४ । ।

बट्ट किणेमा: प्रजा: शोचन्त्यमैवासा तद्धवति पुण्यमेवाहं गच्छति
न ह वै देवान्पाप गच्छति । २२० । ।

'उपास्त्या०' इत्यादि! उपासनासे संपूर्ण पाप दग्ध हो जाते है, पाप ही
दुःखके कारण हैं । दुःखके कारणके नाशसे दुःखकी उत्पत्ति ही नहीं होगी,
अत: केवल पुण्यसे विराटूमें स्वतः सुख रहता है, क्यो।इंक उसका कारणीतून
पुण्य उपासनासे सश्चित हो चुका है ।। ६४ ।।

पटू किजेमा:' इत्यादि श्रुति । अभिप्राय यह है कि जो परिच्छिन्न शरीरादिका
अभिमानी पुरुष है, उसके प्रति किसीने यदि उपालम्भ आदि किये, तो उसकी यह
धारणा होती है कि इसने हमको ऐसा क्यों कहा? इससे उसके
हदयमें दुःख होता है । और जो सर्वीला है, उसको परिच्छेदाभिमान तो हे
नहीं, इसलिए उसकी दृष्टि आक्रोष्टा, उपालम्भक और उपालम्यमानमें कोई
अत्तर नहीं रहता, अत: इसने हमको ऐसा क्यों कहा? यह ज्ञान जब उसको होता
ही नहीं तव उस ज्ञानसे दुःख कैसे हो सकता हे? जैसे 'मित्र मर गया' इस
प्रकार जिसको दुसरेके मरणका ज्ञान होता है, उसको उसके मरणसे दुःख
होता है; यह ज्ञान परिच्छिन्न।भिमानीको ही होता है, अपीरच्छिन्नाभि-

मानीको नहीं होता, अतएव ज्ञानीको किसीके मरणसे दुःख नहीं हो सकता,
उसकी अपेक्षा तो सब जीवित ही हैं, इसलिए मरण आदि दुःखका देश
भी उसे नही है । यही श्रुति कहती है-यदु' इत्यादिसे । जो कुछ
३ प्रजा? शोक करती हैं, वह प्रजाके साथ ही शोकादिनिमित्तक दुःख
होता ५. क्ओं।इक इस प्रकारका दुःख प्रजाकी पीरच्छिन्न बुद्धिसे उत्पन्न

होता है । सर्वीला विद्वातूक। किसके साथ संयोग या वियोग समझा
जाय? प्रजापतिके पदमें वर्धमान उपासक निरतिशय पुण्यफल ही पाता है,
पाप-फल नहीं, क्योंकि पापका अवसर ही नहीं आता, अत: उसमें
पाप-फल दुःख नहीं होता । जैसे स्वभावत: अग्निमें शैत्यगुण नहीं मिलता,
वैसे ही देवतामें, पाप नहीं रहता । अग्नि और शैत्यके समान देवता और
पापका मिथ्या सबन्ध भी नहीं होता ाा२ ०।।

१४९
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लंके लोक विरासाठलेजले जळोदेवर ।

व्यक्तत्मदर्शी जीवेचेचदा कर्त्तव्यमुद्यपते ।। ६५ ।।

सर्वकर्माणि सन्यस्य प्राणापानावनुस्मरतू ।

सर्वव्यापारकालेपु नादुन्यद्दिकत्रिद्विचिन्तयेतू ।। ६६ ।।

श्रुति: ।। अथातो व्रतमीमारसा प्रजापतिर्ह कर्माणि सलुजे तानि
सुष्टान्यन्योन्येनास्पर्द्धन्त वदिष्याम्यहमिति वार द्रश्याम्यहमिति चसुः
श्रोष्याम्यहमिति श्रोत्रमेवमन्यानि कर्माणि यथाकर्म तानि मृत्यु: असो

'इत्थं प्रोक्ता' इत्यादि । उक्त अन्नत्रयदर्शी प्राणोपासक मरनेपर विराटू-
स्वरूप होता है, यह कहा गया, अब अगर वह जीवित रहे, तो उसका कर्तव्य

कहते हैं ।। ६५ ।।

'सर्वकर्माणि' इत्यादि । सब कर्तव्य कोका संन्यासकर ( त्यागकर) प्राण

और अपानका स्मरण करता हुआ सब व्यापारोके समय प्राण और अपानसे
अतिरिक्त दुसरी किसी वस्तुकी चिता न करे, सदा माणके ध्यानमें तत्पर रहे६'अथातो त्रतमीमांसा' इत्यादि श्रुति । संन्यासके अनन्तर क्या करना
चाहिए? कि प्रवृविशील मन आदिकी स्थिति व्यापारके बिना नहीं हो
सकती, इस जिज्ञासासे व्रतमीमांसाका आरम्भ करते है । अनुष्ठेयविशेष व्रत

कहलाता है, उसके विचारका आरम्भ होता है, यह अर्थ हुआ । सुखपूर्वक बोधके
लिए इस विषयमें श्रुति आख्यायिका कहती है-प्रजापति हिरण्यगर्भने प्रजाओंकी
सृष्टि कर कोकी याने वागादि इन्द्रियोंकी सूष्टि की । उत्पन्न होनेके वाद परस्पर
वे स्पर्शा करने लगी १

स्पर्द्धाका प्रकार श्रुति स्वयं कहती है-वदनस्वरूप व्यापारसे कमी मैं विरत
न होऊँगी अर्थातू सदा बोलती ही रहॅगी, ऐसा सहल्प वागिन्द्रियने किया, मैं सतत
देखती हशी, कमी मी इस कर्मसे विरत न होऊँगी, ऐसा सडूल्प चक्षु इन्द्रिंयने

किया, मैं सदा सुनती ही शी, ऐसा श्रोत्र इन्द्रियने सबुल्प किया । इसी. प्रकार

अन्य सब इन्द्रियोने अपने-अपने व्यापारसे क्षणभर भी विरत न होनेका
गृह सरू किया, किवू मारक श्रमरूप मृत्युने इन्द्रियोंका ग्रहण किया
याने उन करणोने श्रमस्वरूप मृत्युको पाया-वे करण मृत्यूले आक्रान्त हुए ।

श्रमरूपी मृत्युने इन्द्रियोंमें प्रविष्ट होकर उनके अपने-अपने कर्म करनेमें
विश्व किया-अपने-अपने कर्तव्योसे इन्द्रियोको प्रच्युत किया । प्रजापतिके
वागादिमे भी श्रम द्वारा स्वकर्मकी प्रकयुति होती है, क्योंाrईक प्रजावर्गकी इन्द्रियोंमें
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भूत्वोपयेमे ताणयाग्नोतू । तान्याp-द्दवा मृत्युरकरुजध तस्माच्छ्राम्यत्येव वाळू
श्राम्यति चसुः श्राम्यति श्रोत्रमथेममेव नाग्नोद्योऽय मध्यम: प्राणस्तानि
ज्ञातु दधिरे । अर्थ वै न: श्रेष्ठी य: सश्चरंथासअरंथ न व्यथतेऽयो न
रिष्यति हणतास्यैव सर्वे रूपमसामेति त एतस्यैव सर्वे रूपमभवदस्वस्मादेत
एहेनारटयायक्तते प्राणा इति तेन ह वाव तत्कुलमाचक्षते यस्मिन्ज्ञले भवति य
एवं वेद य उ हैवंविदा स्पर्हतेध्नुशुष्यत्यनुशुष्य हैवान्ततो श्चियत ड्रग.
ध्यात्मद ।। २१ ।।

अथाधिदैवतं ज्वलिष्याम्येवाहमित्यप्रिर्दधे तप्स्याम्यहमित्यादित्यो

??दृश्यमान स्वकर्मच्युति ही प्रजापतिके वागादिमें स्वकर्मपच्युतिकी सत्तामें लि.
है । अन्यथा उसके कार्य पजावर्गकी इन्द्रियोंमें स्वकर्मकयुति कैसे होती?
वागादिके निश्चयके अनन्तर इस मुख्य प्राणमे अमरूपी वृक्ष नहीं आ सकी ।

इसमें भी कार्यलिक्कक अनुमान है-जो प्राणियोमे यह मध्य प्राण हे; वह इस
समय भी श्रान्त नहीं होता अर्थात् अपने डासआदि व्यापारसे विरत नहीं होता,
हसले स्पष्ट मतीत होता हे कि कारणीभूत मजापतिके माणमें भी अमवश
अपने कार्यसे विरति नहीं थी । विरतिशील इन्द्रियोंने माणके जाननेके लिए
मनोयोग दिया । ज्ञानके लिए अनुसधानका प्रकार श्रुति कहती हे-यह मुख्य
प्राण हम लोगो श्रेष्ठ हे, क्यों?इक स्थावरोमे असंचारी और जब्रमोमें संचारी
होकर भी कभी थकता नहीं है, अत: श्रेष्ठ है ।

श्रुति श्रेष्ठतासे फलित कहती है -इस समय हम सब इन्द्रियाँ इस माणका
ही स्वरूप प्रास करें अर्थात तत्त्वरूपापन्न होतें; ऐसा निश्चय कर वे तद्रप हुई
अत: वाणाला होनेसे ही ये वागादि इन्द्रियां प्राणशव्दसे कही जाती हैं ।

वागादि इन्द्रियोमे माणशब्दके मयोगका यही मूल हे । जो पुरुष इस रीतिसे
सब वागादि करणोंमें प्राणात्मता और पाणशब्दाभिधेयताको जानता है;
उसी विद्वातूके नामसे वह कुल प्रख्यात होता है । जो उक्त विद्यावाले विद्वातूके
साथ स्पर्शी करता हे, वह इसी वर्तमान शरीरमे सूखकर मर जाता हे ।

अत: प्राणवेत्ताके साथ कभी स्पर्शा नहीं करनी चाहिए ाा२ १ ।।

आध्यात्म निर्णयके अनन्तर श्रुति अधिदैवतका निर्णय करती है-अथा-
धिदैवतं ज्वलिष्याम्येवाहदं इत्यादि ।

देवताओमें किस देवताका व्रत धारण करनेसे कल्याण होता है?
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-भास्याम्यहमिति चन्द्रमा एवमन्या देवता यथादेवतर स येवा प्राणाना
मध्यम: प्राण एवमेतासां देवताना वायुर्म्लोचन्ति सन्या देवता न वायु:,
सैषानस्तमिता देवता यद्वायु: ।। २२ ।।

अथैष श्लोको भवति यतबोदेति सूर्योऽस्त यत्र च गच्छतीति
प्राणाद्वा एप उद्देति प्राणेऽस्तमेति तं देवाथक्रिरे धर्म स एवाद्य स उ इव

इसपर श्रुति पहलेकी नाई आख्यायिका कहती है-हम सदा प्रज्वलित रहेंगे,
ऐसा अग्निने संकल्प किया, सदा तप। करेंगे, ऐसा आदित्यने संकल्प किया,
सर्वदा प्रकाश करेंगे, ऐसा चन्द्रमाने निश्चय किया और इसी प्रकार अन्य वायु
आदि देवताओने भी अपने अनुरूप सडूल्प किये । परन्तु जैसे वागादिमें
मध्यम प्राण मृत्युसे ( श्रमसे) आकात नहीं हुआ, वैसे ही इन देवताओमे वायु
देवता ही अभग्नव्रत हुआ अर्थातू उसके संकल्पका थक्क नहीं हुआ और अन्य
भग्नव्रत हो गये । वायुके अभग्नव्रतत्वका निर्देश करते है-म्लोचन्ति सन्या देवता
न वायु:' अर्थात् अन्य देवता अपने-अपने व्यापारसे विरत हो जाते हैं; पर वायु
देवता अपने कार्यसे कभी भी विरत नहीं होता ।

यद्यपि आदित्य आदि देवता मी सर्वदा तापपरायण ही रहते है. कभी मी
उससे निघूच नहीं होते, तथापि देशान्तरमें आदित्यका ताप रहनेपर मी भारत
आदि देशभेदसे रात्रिमें आदित्यादिका महा ताप नहीं रहता, पर वायु देवताका
कार्य रात्रि और दिन सब देशोमे समान रहता है, कभी कभी होनेवाला न्पूनाविक-
भाव भी सर्वत्र समानरूपसे ही होता है, अतएव श्रुति सादर कहतीहै-' रवा-नस्तमिता देवता यद्वायु' यह वायु देवता कभी अस्त नहीं होता, किन्तु सदा
अपने कार्यमें परायण ही रहता हैं ।। २२ ।।

'अथैप' इत्यादि श्रुति । अनन्तर उस अर्थका पोषक यह शोक ( मर्च)
भी है-'यतश्चोदेति' इत्यादि । यहां मश्न यह होता है कि सूर्य. कहांसे

उदित होता है और कहां अस्त होता हैं?
सूर्य दो है-एक अध्यात्म और दुसरा अधिदैवत । अत: उक्त प्रश्न साम।-

'यत: उभयविषयक है । और प्रकरण अध्यात्मविषयक है, तथापि उभयविषयक
उत्तर देते है-प्राणाद्वा एष' इति ।

चसुरूप सूर्यका प्रगणसे उदय होता है और प्राणमें ही लय होता
३; वागू शब्द इन्द्रियमात्रका उपलक्षण है; सोनेके समयमें वागादि सब
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'''''''''''''''''''''''''''''''''इति यहा एतेऽमुर्ह्यधियन्त तदेवाप्यद्य कुर्वन्ति तस्मादेकमेव व्रत चरेतू
प्राण्यावैवापान्याच नेन्मा पाप्मा मृत्युराप्नुवदिति यद्युचरेत्समापिपयि-
पेचेनो एतस्यै टेवतायै सायुज्य सलोकतां जयति ।। २३ ।।

इत्युपनिपदि तूतीयाध्यायस्य पश्चमं ब्राह्मण समासद ।

इन्द्रिर्यो प्राणमे लीन हो जाती हैं, क्योंकि 'तदा हि वासू प्राणमपिगच्छति'
इत्यादि श्रुति इस अर्थमें प्रमाण है ।

एव अधिदेवता सूर्य भी वायुसे उत्पन्न होता है और वायुमें ही लीन
होता हे, क्योंकि 'आकाशातू वायुर्वाथोरग्नि:' इत्यादि श्रुति अग्निका कारण वायु है,
ऐसा कहती हे । कारणसे ही कार्य उत्पन्न होता है और उसीमें लीन मी होता
है । इस अर्थमें 'यदा सूयोंऽस्तमेति वायुमेवाप्येति' इत्यादि श्रुति प्रमाण हे ।

शधा-प्राणाद्वा एष उदेति' इस श्रुतिसे कहा गया है कि माणसे सूर्य

उदित होता हे और प्राणमें ही लीन होता हे, पर मुख्य प्राण तो थोही
शक्तिवाला है; अत: उससे सूर्य कैसे उदित और अस्त हो सकता है? यह
समझमें नहीं आता । यदि प्राणशब्दसे वायु ले तो 'एतस्माजायते प्राणो मन:
सर्वेन्द्रियाणि च खं वायुज्योंतिराकाशमू इत्यादि श्रुतिसे सूर्यौपेलक्षित तेजोमात्र

ब्रह्मात्मासे ही उत्पन्न होता है; यह जो सिद्धान्त किया गया है, वह भी
विरुद्ध होगा ।

समाघान-ठीक है, यहां प्राणशब्दसे परमात्माकी ही विवक्षाहै । माणशब्द
ब्रह्मबोधके तात्पर्यसे श्रुतिमें वारबार कहा गया हे; ज्योकि 'प्राशस्तवानुगमातू'
इस वेदान्तसूत्रके भाष्यमें यह स्फुट है । 'माणवन्धन हि सोय्य मन:' इस श्रुतिमें

मन अडले तदुपाघिक जीवका ग्रहण होता है । मुख्य प्राणस्वरूप पर आत्माके

रहते जीवका प्राण धारविता नहीं हो सकता, अत: जीवका आयतन प्राणशब्दवाच्य
पर ब्रह्म ही हे, ऐसा जैसे वहा विवक्षित हे, वैसे ही यहां भी समझना चाहिए ।

अतएव असदेवेदमग्र आसीत्, 'तत्सदासीतू', 'तत्समभवतू', 'तदण्ड निरवर्तत',
'तन्निरभिद्यत' इत्यादि वाक्योमें स्थित 'असतू शब्दसे अव्यक्तनामरूपात्मक अशेष
जगतूके हेतु पर ब्रह्मको प्रक्रान्त कर उसीसे पृथि;यादिकी उत्पधिका निर्देश कर उसीसे
ही आदित्यकी उरपीतू कही है, क्योंकि 'यत्तदजायत सोऽसावादित्य:' ऐसा कहा हे;
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अग्निरहस्यमे मी 'यदा आदित्योऽस्तमेति वायु तर्हि प्रविशति वायु चन्द्रमा वायी
दिशा प्रतिष्ठिता वायोरेवाघि पुनर्जायन्ते' इस प्रकार वायुसे आदित्यकी उत्पत्ति कही
है । प्रकृतमें माणसे आदित्यकी उत्पत्ति बतलाई गई है, वस्तुमें विकल्प हो नहीं
सकता । किसी श्रुतिमें अमामाण्यकी कल्पना करना भी ठीक नहीं है, इस कारण
छन्दोगश्रुतिके अनुसार आदित्यकी उत्पत्तिका कारण प्रज्ञानाला ही हे, जिससे
उत्पत्ति होती है, लय भी उसीमें होता है ।

शट्टा-कुलालसे घटकी उरपीद्य होती हे, पर घटका लय मृत्तिकामे होता हैं
कुलालमें नहीं होता, अत: उक्त नियम ही असिद्ध है, अत: ब्रह्मसे उत्पन्न

सूर्यका अन्यत्र भी लय हो सकता है ।

समाधान-नहीं, कुलाल घटका निमित्त कारण है और यह नियम
उपादान कारणके विषयमें लागू होताहे । सूचिकासे उत्पन्न घटका तच
आदिमें लय कहॉ देखा जाता है? अर्थात कहीं नहीं देखा जाता, सारांश
यह निकला कि अध्यात्म और अधिदैवत प्राण और वायुका वत
धारण करना चाहिए । मन्त्रके पूर्वार्द्धका व्याख्यान कर उत्तरार्द्धका व्याख्यान
श्रुति करती है-यद्व।' इति । जो प्राणादिका व्रत है, उसका ये वागादि
और अग्न्यादि आज मी धारण करते हैं । तात्पर्य यह हें कि उक्त जिस
प्राण-वायुव्रतलक्षण घर्मका वागादि और अग्न्यादि देवताने विचार किया
था, उस व्रतरूप धर्मका वागादि और अग्न्यादि देवता आज भी पालन
कर रहे है और श्वः-भविष्यमें-भी करेंगे, कंक वागादि और अमयादि
स्पन्दरहित कभी रह नहीं सकते । स्पन्द चलनके अधीन नहीं है, किन्तु वायुके
अधीन हे । वायुके बिना इनकी स्थिति हा असम्भव है, अतएव अन्य
भी एक ही वतको करें । कौन? किसको कहते हैं-'प्राण्याचैवापल्याच' माणून
और अपानन व्यापार करे । अग्न्यादि मदात्मक हैं, मैं प्राण हूँ, मैं ही वायुरूप
आत्मा है, सब व्यापार करता है, ऐसा ध्यान करे । यदि इस व्रतसे हम पच्युत

होंगे, तो श्रमरूपी पाप्मा मृत्यु हमको पा जायगा, इस भयसे भीत होकर
प्राणवतक। मरणपर्यन्त धारण करना चाहिए । यदि कभी इस व्रतका मारम्य

करे, तो इसको समास करनेकी इच्छा रखे । मध्यमे कमी भी न लो,
किन मरणान्त इस व्रतका पूर्णे पालन करे । इस बतका फल सायुज्य और
सालोक्यकी प्राप्ति है ।। २३ ।।
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वागादय: श्रमग्रस्ता न प्राणस्तेन तेदुरिवला: ।

प्राणरूपमनुप्राप्य प्राणनाम्ना प्रकीर्तिताः ।। ६७

११८५

अम्यन्तर उक्त श्रुत्यर्थका संक्षेपसे वर्णन करते हुए मूलकार आख्यायिकाका
तात्पर्य कहते हैं-'वागादय:' इत्यादिसे ।

अध्यात्म वागादि इन्द्रियाँ और अधिदैवत अग्न्यादि देवता वृत्युरूपी
श्रमसे ग्रस्त होकर अपने-अपने कर्मसे विरत हुए । प्राण उक्त श्रमसे ग्रस्त

नहीं हुआ, अतएव अद्यावघि वह अपने कर्ममें सदा तत्पर ही रहता है,
क्षण भरके लिए भी श्रान्त नहीं होता, इस कारण वागादि इन्द्रियाँ, उक्त

साधनसे तद्रूपताको प्रासकर, प्राणनामसे प्रख्यात हुई ।

भाव यह है कि संपत्तिकालमें संपूर्ण स्वकर्तव्य कमोंका पुत्रमें समर्पण

करनेसे कैकर्म्य तो प्रास हुआ, किन प्राणोपासनाद्र प्राणवतका पुनः विधान
करनेके लिए उत्तर ग्रन्थक। आरम्भ है ।

शक्का-स्वतन्त्र प्राणवतक। विधायक उत्तर प्रकरण है, अत: उसका
प्राणोपासनाके अवरूपसे विधान क्यों मानते हो? अन्नत्वरूपसे विधायक तो
वाक्य होते ही नहीं, अत: अळत्वरूपसे विधान कैसे हो सकता है?

समाधान-स यो हेताननन्तानुपास्ते' इत्यादि पूर्वकक्षमे बहुवचनानुरोघसे
वागादि तीनकी उपासना सिद्ध ही हे, इसी वचनसे प्राणर्क। भी उपासना
सिद्ध ही हे. फिर प्राणोपासकके प्रति प्राणवतवाक्य-स यो हैतानित्यादि-पूर्व
वाक्यकी अपेक्षा करता हैं, इसलिए यह स्वतः माणवतका विधायक नहीं हैं,
किन्तु प्राणध्यानरूप धर्मका विधान करनेके लिए यह वाक्य है, अत्यन्त अप्रासमें
विधि होती है, अत: उसके अन्नत्वरूपसे ही मकृत वतका विधान है, स्वतजत्र नहीं ।

' शट्टा-यह वाक्य प्राणोपासनाळ बतका विधायक नहीं हे, कि- वासू
और मनकी उपासनाकी निवृत्ति करता है ।

समाधान-यदि ऐसा अभिप्राय हो, तो फिर वाकू और मनका उपादान ही
व्यर्थ हो जायगा, अत: प्राणोपसर्जनत्वरूपसे वाकू और मनका ध्यान अवश्य विवक्षित

हे, यह माना ही श्रेष्ठ है । उक्त रीतिसे वागादि इन्द्रिर्यो भग्नव्रत हुई और
प्राण ही अभग्नव्रत रहा, इसलिए प्राणवतक। ही धारण करना चाहिए,
दूसरेका अर्थात् वागादि और अग्न्यादिक। व्रत नही करना चाहिए, प्राणवत धारण
करनेसे उपासक प्राणात्मा होकर माणनामरूप हो जाता है ।। ६७ ।।
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-५ अ- ०६०५- ५ ?? ५ ???? ५०५७५०क्री

० -४० ५.इन्द्रियेपु परिस्पन्द : प्राण ाrंशो:र्थगृहीतय : ।

इन्द्रिया र्थस्तत : प्राण : सर्वरूप : प्रशस्त्रते । । ६८ । ।

प्राणदुध्यात्म यथा तद्वद्वायु : श्रेष्ठ5धिदैवतद् ।

प्राण-वायुस्वरूपोऽह प्राणिमीत्येव चिन्तयेतू । । ६९११
आमृत्यनन्यव्यापारथिन्तयटप्राण३वतार ।

याति सायुज्ययसालोक्य ध्यानोत्कपनुसिरत : । । ७०११
रूाँक्ताया विराशाप्रेरनुवदोव्ययमिष्यते ।

उपासनान्तरं चेदं भवेतू पृथगुपक्रमातू । । ७१११

'इन्द्रियेपु' इत्यादि । सब इन्द्रियोंमें अपने-अपने विषयोंका ग्रहण. करनेमें
अनुकूल जो परिस्पन्द क्रिया और अर्थप्रकाश है, तद्विशिष्ट मनके सहित एकादश
इन्द्रियोंमें जितना व्यापार होता है, वह सब प्राणका ही है, वागादि वाह्य इन्द्रियोमे

चलनस्वभाव कर्म और चसु आदि प्रकाशस्वभाव विषय प्रयुक्त हे, इसी कारण
वाखेनिय कर्मेन्द्रिय और चसुरादि ज्ञानेन्द्रिय कहे जाते हैं । एव अधिदैवत
अग्न्यादिमें जो परिस्पन्द होता हे, सो वायुप्रयुक्त है, अत: पूर्ववतू अग्नयादिमें

वायुनामरूपकी योजनाकरनी चाहिए । अर्थगृहीति (अर्थप्रकाश) तो पूर्वमे कळू चुके
हैं, अतएव प्राण निखिलस्वरूप है, इसलिए प्रशस्त है । अतएव ध्येयहै । अध्यात्म

और अधिदैवत वागादि और अग्न्यादिमें प्राणका अनुग्रह उक्त रीतिसे स्फुट

ही है, इसलिए यही ध्येय है, यह सारांश है ।। ६८ ।।

'प्राणोऽध्यात्मद इत्यादि । अध्यात्म वागादि सब इन्द्रियोमे जैसे प्राण
श्रेष्ठ है, वैसे ही अधिदैवत अग्न्यादिमें वायु श्रेष्ठ है, उपासक यह धारणा
करे कि हम प्राणवायुस्वरूप होकर ही सतत ध्यान करें ।। ६९।।.आमृत्य०' इत्यादि । उपासक अन्य व्यापारोको छोडकर मरणपर्यन्त प्राण

देवताका निस्तर व्यवघानरहित तैलघाराके समान अविच्छिन्न श्रद्धा सत्कार और
पुनः पुनः दीर्घकाल तक चिन्तन करले ध्यानके उत्कर्ष और अपकर्षसे सायुज्य

और सालोक्यरूप फल पाता हे, यदि उत्कृष्ट ध्यान हुआ, तो सालोक्य फल मिलत
है । साघनके तारतम्यसे साध्यमें उत्कर्षापकर्ष होता ही है ।। ७० ।।'पूर्वोक्ताया' इत्यादि । विराट्प्राझिरूप फलको देनेवाली पूर्वोक्त प्राणोपासनाका
यह अनुवाद हे, क्यो।कइ पूर्वमें भी माणकी उपासनाका विधान कर उके हैं ।
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हुत्यनात्मविदा भावी संसार: सर्व ईरितः १

पश्चमे ब्राह्मणे तेन थोडी तत्त्वविद्यया ।। ७२ ।।

इति वार्चिकसारे प्रथमाध्यायस्प पश्चमं सतान्न-ब्राह्मण समामुद

११८७

और देवता आदिका भेद भी नहीं इ, जिससे कि उसको दुसरा कर्म कह सके, इसलिए
अनुवाद ही इष्ट है, कर्मान्तर इष्ट नहीं है । इस पक्षमे यह जिज्ञासा होती हे कि
इस अनुवादका फल क्या है? निष्प्रयोजन अनुवाद पुनरुक्तसे भिन्न नहीं होता, अत:
कर्मान्तर हैं, यही माना समुचित है । इसका कुछ लोग य समाधान करते हें कि
कर्मका भेदक उपक्रमभेद ही है, अत: 'स यो हेतातू इत्यादि वाक्य घटकीभूत 'एततू'
शब्दसे पूर्वोक्त प्राणोपासनाका परामर्श कर उसके धर्मके विधान द्वारा यह वाक्य
प्रकृतोपासनाका विधायक हा है, इसलिए पाणोपासनाका अनुवाद धर्म विधानके
लिए सार्थक है, व्यर्थ नहीं है । अतएव 'दध्ना जुहोति' इत्यादि वाक्यघटक
'जुहोति' शब्दसे होमका अनुवाद कर दघिरूप गुणके विधान द्वारा उक्त वाक्य
गुणविध्यर्थक होता हे, ऐसा पूर्वमीमांसा सिद्धान्त किया हे १७१ ।।

'इत्यनात्म०' इत्यादि । अनात्मवितू अर्थातू आत्मज्ञानशून्य मनुष्योंके भावी
सम्पूर्ण तसारकू। पखम ब्राह्मणमें कथन किया ।

शक्का-ब्रह्मविद्याके प्रकरणमें संसारका कथन किसलिए किया?
समाधान--तत्त्वविद्यासे उसकी हानि करनेके लिए, क्योंकि ग्रहणके तुल्य

हान भी अज्ञातका नहीं हो सकता और आरम्ममें सुखफलक होनेसे संसारकी
जिहासा भी नहीं हो सकती । जिहासाकी उत्पत्तिके लिए दोषका अनुसन्धान
आवश्यक है, अतएव अनात्मवादी द्वारा मिथ्यात्वका साधन भी उपयुक्त होता है ।

संर्साररूप अनर्थकी अनुवृत्ति अविद्याप्रयुक्त है । अविद्याकी निवृत्ति तत्त्वज्ञानसे

होती है । तत्त्वज्ञानकी उत्पत्तिके लिए उपनिषतूका आरभ है । तत्त्वज्ञान

वेदान्तमें आत्मैकत्वविज्ञान ही हे । द्वैतनिवृद्यिके बिना आत्मामें एकत्व नहीं
हो सकता । द्वैतकी निवृत्ति द्वैतके मिथ्यात्वके बिना नहीं हो सकती और मिथ्या
ज्ञान अज्ञानके बिना नहीं हो सकता, इसलिए आत्मासे व्यतिरिक्त सकल
द्वैतकी निवृद्यिके प्रति हेतुभूत तत्त्वविद्याकी प्रतिपत्तिके लिए वेदान्तशाख है -का

इति पश्चम ब्राह्मण समास ।

१५०
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कर्णी

अथ षष्ठ ब्राह्मणइ ।

१ अध्याय

अविद्यासूत्रमारम्य सार्द्धब्राह्मणवर्णितद ।

विद्योसूत्रातू पुरोक्त च बनगत्सद्विपय वर्ण्यते ।। १ ।।

अल्पत्वे सति तन्यानं सम्भावयति धीर्वृणाद ।

पष्टेदुस्मिन् ब्राह्मणे तेन जगत्सब्रिपति श्रुति. ।। २ ।।

श्रुति ।। त्रयं वा इदं नाम रूपं कर्म तेषा नाम्ना वागित्येतदेपाहुक्थमतो

'अविद्या० ' इत्यादि । 'तद्धेद तर्डव्याकृतमू इत्यादि अविद्यासूत्रसे लेकर
विद्यासूत्रसे पूर्व आबे चतुर्थ अध्यायके सहित पक्षम ब्राह्मणमे वर्णित जगतूका
संक्षेपसे वर्णन करते हैं ।

शडा-विस्तारसे वर्णन करनेके अनन्तर सक्षेपसे वर्णन करनेकी क्या

आवश्यकता?
समाधान-वक्तव्य विषयका सुखपूर्वक अबोध हो, इसलिए दो प्रकार

है-एक संक्षेपसे कथन और दुसरा विस्तारसे कथन । एक प्रकारसे किसी
वस्तुको कहनेके वाद दुसरे प्रकारसे उस वस्तुका कथन करनेपर वह हृदयंगम हो
जाती है ।। १ ।।

'अल्पत्वे' इत्यादि । संक्षेपसे फिर जगतूका वर्णन करनेमें यह भी
अभिप्राय हं कि थोहेमें समझ कर भी उसके त्यागकी संभावना बुद्धि हो जाती
हे । इसी कारण इस लुळे ब्राह्मणमें श्रुति जगतूका सक्षेपसे वर्णन करती है ।। २ ।।

'त्रय वा इदं नाम रूपं कर्म' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-इदं अर्थात्
व्याकृत और अध्याहृत एतदुभयात्मक जगत् नाम, रूप और कर्म एतजितयात्तक
ही हे, अन्य वस्तु नहीं हे । भाव यह है कि अविद्याके विषयत्वरूपसे प्रस्तुत

साध्यसाधन-स्वरूपात्मक व्याकृत जगत प्रत्यक्षरूपसे अनुभूयमान है । इसका फल
भी अस्ततः प्राणात्ममासिपर्यन्त उत्कृष्ट और स्थावरान्तप्राप्ति पर्यन्त

निकृष्ट है । और व्याकरणसे पूर्व इसकी जो अवस्था हे, वही अव्या-
कृतशव्दसे कही जाती है । यद्यपि यह अवस्था प्रत्यक्षसिद्ध नहीं है, तथापि
कार्यलिक्रक अनुमान तथा श्रुति आह प्रमाणसे सिद्ध होती है । जैसे वृक्षको

देखनेसे उसके वीजका अनुमान हाता हे । बीजच मतलब वीजनिष्ठ अबुरजनन
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हिकोनागाळाअपुसंपुद्रिंदेरशरलोबोसंतांगोल लगेवसंकरी-केले
सर्वाणि नामानि विभर्त्ति ।। ११
शक्तिमें है; क्योंकि शक्ति प्रत्यक्षसिद्ध नहीं है, किन्तु अकुरके देखनेसे जानी
जाती है कि इसमें उक्त शक्ति है, वैसे ही संसारसे अव्यक्त शक्तिकी अवस्थाका
परिज्ञान होता हे ।

शष्टा-तीन कौन है? क्या वागू, मन और प्राण हैं?
समाधान-नहीं, श्रुति स्वयं उक्त संशयके निरासके लिए कहतीहे कि वे तीन

नाम, रूप और कर्म हैं । ये तीनों अनात्मा ही हैं, क्योंकि 'यत्साक्षादपरोक्ष।इ ब्रह्म'

इस श्रुतिके अनुसार ब्रह्म ही आत्मा हे । इस कारण नामादिरूप जगतूसे विरक्त होना
चाहिए । इसीलिए वयं वा' इत्यादि उत्तर ग्रन्थका आरम्भ हे । इस अनात्म जगतूसे
विरक्त हुरे विना 'अहं ब्रह्मास्मि' (मैं ब्रह्म हूँ) इस बुद्धिले उपासना नही हो सकती ।

बाह्य और आत्मा दोनोमें प्रवृत्ति एक-साथ नहीं हो सकती, इसलिए प्रत्यगात्मामें

प्रवृचिके लिए बाह्य विषयोसे वैराग्य आवश्यक हे; अतएव काठक श्रुतिहे-'परात्रि खानि व्यतृणतू स्वयम्कृतस्माद्दपराउर पश्यति नान्तरात्मन् ।

कश्चिदीर: प्रत्यगात्मानमैक्षदावृत्तचसुरमृतत्वमिच्छतू ।।'

शष्ट्रा-व्याकृत और अव्याकृतात्मक क्रिया-कारक-फलरूप संसार नाम-
रूपात्मक ही हे, उसमें आत्मत्वकी संभावना नही करनी चाहिए, यह कैसे जान

सकते हो?
समाधान-अनुमान द्वारा जानते हैं । 'इदं त्रयद' इस प्रतिज्ञात अर्थमें हेतुके

प्रदर्शनकेलिए 'तेषासू इत्यादिउत्तर वाक्यहै । सामान्य और विशेषात्मक नामोमें नाम-
सामान्य नामविशेषका उपादानहै । इसमें श्रुति हेतु कहतीहे-अतो हि' इत्यादिसे ।

नामसामान्यसे चैत्र, मैत्र इत्यादि नाम-विशेषोंकी उप्पीस्तु होती है । कार्यमात्र

उपादानके बिना स्वतः नहीं रह सकता, क्योकि कार्यकारणका तादात्म्य ही
सम्वन्ध माना जाता है । लोकमें भी तन्तुके बिना पट, मृत्तिकाके बिना घट कहां
देखा जाता हैं? अत: अनुमानका आकार यों-इनामविशेषाश्चैत्रमैत्रादयो नाम-
सामान्यातू तत्त्वतो न भिद्यन्ते, तत्कार्यत्वातू, यद् यत्कार्यसू तत् तो न तत्त्वत

भिद्यते, यथा सुदो धटः'-समझना चाहिए । इस अभिप्रायसे श्रुति कहतीहे-सव
वाणियोंका वाग-शब्दसामान्य-उकूथ-उपादान कारण-? । जैसे सामान्य
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जे: न्यू-..ए ।

नाम रूपं कर्म चेति नधिस्त वस्त्क्यतर कचितू ।। ३ ।।

नामानि नामसामान्ये सर्वाण्यन्तर्मवन्ति हि ।

उइभूतिस्थितिनाशेपु न विशेषा पृथकूस्थिता: ।। ४ ।।

संध्या नमकका देला संघा नमकके कणोका कारण होता है, वैसे ही शव्दसामान्य
शब्दविशेषका कारण होताहे । इसी प्रकार विशेषोंका सामान्यमें अन्तर्भाव होता ऐ १

शष्टा-कैसे सामान्यविशेषभाव है?
समाधान-यह शव्दविशेषोंक। साम है । सामका अर्थ प्रकृतमें सामान्य है;

यह सामान्य शव्द ( वागू) नादस्वरूप है । सामान्यके पृथकू करनेपर विशेष कुछ
रहता ही नहीं । यदि भिन्न होता, तो घटके हटानेसे वस्तुतः पृथकू पट जैसे
रहता है, वैसे ही सामान्यके अभावमें भी विशेष रहता, किल्ड ऐसा देखा नहीं
जाता, इसलिए सामान्यसे अतिरिक्त विशेष नहीं होता, किल्ड सामान्यमें ही विशेष
कल्पित है । इसमें अनुमान प्रमाण भी है-सर्वे नामविशेषा: शब्दसामाध्ये
कल्पिता:, प्रत्येक तदनुविद्धत्वातू रक्तिवदमशानुविद्धसर्पादिवर । यों वाकूसामान्य
बागूविशेषके स्वरूपलाभका हेतु है, अत: सामान्यसे भिन्न वागूविशेष नहीं है ।

क्योंकि 'सर्व नाम तत्सामान्यातू पृथकू न वस्तुतोऽस्ति, तेन आत्मवत्त्वातू,
यद्येवमात्मवतू न ततोऽ:यद्वस्तुतोऽस्ति यथा सुदात्मवान् घटी न वस्तुतो मृदोऽःय:
ऐसा अनुमान हे ।। १ ।।

'ब्रह्मादि०' इत्यादि । ब्रह्माले ( हिरण्यगर्भसे) लेकर स्थावर वृक्षादिपर्यन्त

जगतू नाम, रूप और कर्म-इन तीनोंका स्वरूप हे, उनसे दूसरी वस्तु कहीं
भी नहीं है ।। ३ ।।

'नामानि' इत्यादि । उत्पचि, स्थिति और नाशके समय यह देखा गया है
कि सामान्यकी उत्पीजुसे विशेषकी उत्पत्ति होती है, सामान्यकी स्थितिसे
ही विशेषकी स्थिति होती हे और सामान्यका नाश होनेपर विशेषका नाश
होता हे । इसलिए यह माना आवश्यक हे कि विशेष सामान्यात्मक ही ई
अन्य नहीं हे । अन्यथा घटकी उत्पचि, स्थिति और नाशके समय अतिरिक्त पटाब
जैसे रहते है, वैसे ही सामान्यकी नाशावस्थामें विशेषकी स्थिति मी ज्ञेना

चाहिए, पर ऐसा होता नहीं हे, इसलिए सामान्यात्मक ही विशेष है, तदाख
रिक्त नहीं हे, यह माना आवश्यक है ।। ४ ।।
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सामान्याचेतू पृथग्धूता सुचेरन्नेत्र ते सदा ।

तो नामविशेषाणां तत्सामान्येन सअह: ।। ४ ।।

रूपकर्मविशेषाणां सब्रहं योजयेचथा ।

'सामान्या० ' इत्यादि । सामान्यसे विशेष पृथकू है, यदि ऐसा मानोगे,
तो विशेषका लोप ही हो जायगा, क्योंाइकृ सामान्यकी अभाव-दशामें विशेषकी
स्थिति दिखला नहीं सकते । जहां कहीं विशेष्यकी स्थिति देखते है, वहा सामा-
न्यात्मक ही विशेष दृष्टिगोचर होता हे । अन्यथा सामान्य-विशेषभाव ही नहीं
बन सकता, इस कारण नामविशेषोंका-चैत्र, मैत्र आदिका-सामान्य वाणूशठदसे
संग्रह होता ३ ।। ५ ।।

'रूपकर्म०' इत्यादि । जसी रीतिसे रूप और कर्मविशेषोंका भी सामान्यसे

ही संग्रह समझना चाहिए ।

शका-कार्यकारणका अभेद माना तो प्रत्यक्ष-विरुद्ध है, क्योकि इथं मृद,
'अवं घट:' ( यह मही हे, यह घटहै) तथा यह व- है, यह पट है इत्यादि
प्रत्यक्ष प्रमाणसे कार्यकारणका भेद ही पतीत होता है । यदि अभेद होता, तो खुद्दमें

घटबुद्धि, घटशब्दका प्रयोग एव उससे जलाहरणादि कार्य होता, परन्तु ऐसा होता
नहीं, अत: कार्य और कारण दोनो अभिन्न है, यह विश्वास करने योग्य बात
नहीं है । अतएव उक्त अभेदका साधक अनुमान अग्निमें अनुष्णत्वका सावन
करनेवाले अनुमानके समान कालात्ययापदिष्ट हैं अर्थात् बाधित हे ।

समाधान-ठीक हे, कार्यकारणका भेद प्रत्यक्षसिद्ध है, किल्ड श्रुति

उन दोनोंके मेदका निषेध करती है । और इसपर भी दृष्टि दीजिए कि मेद तात्त्विक

सिद्ध नहीं हो सकता, कारण कि अन्योन्याश्रयादि दोष हे । भेद माननेपर भिन्नकी

प्रतीति होगी और भिन्नकी प्रतीतिसे भेदकी सिद्धि होगी । यदि मेदावगाहिनी
प्रतीतिसे भेदकी सिद्धि मानते हो, तो कहो, क्या भेदविशिष्ट बुद्धिले भेदकी सिद्धि

मानते हो या भेदोपलक्षित बुद्धिले? प्रथम पक्षमे विशिष्टको साधक माननेपर
विशेषणको भी साधक माना पहेग।, इस परिस्थितिमे भेद ही भेदक। साधक होगा
इससे आत्माश्रय दोष होगा । द्वितीय पक्षमें अमेदबुद्धिसे भेदकी सिद्धि

माननेपर व्याघात दोष स्पष्ट है । एव भेदवातूमें मेद है कि मेदस्ल्यमें?
प्रथम पक्षमें आत्माअय, अन्योन्याअय, चक और अनवस्थादि दोष होंगे ।
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-

--- - - - ----श्रुति ।। अथ रूपाणां चतुरिरयेतदेपामुक्थमतो हि सर्वाणि रूपा.चिष्ठन्त्येतदेषा सामैतद्धि सर्वे रूपे; सममेतदेषां माह्मैतीद्ध सर्वांगिण विभर्त्तिशा
द्वितीय पक्षमें व्याघात दोष होगा । अत: अतात्त्विक ( काल्पनिक) मेद प्रत्यक्षादि

प्रमाणका विषय है और तात्त्विक भेद निषेधश्रुतिका विषय है, यह माना चाहिए ।

इसलिए श्रुतिजन्य' कार्यकारणभेदविषयक बोघमें प्रत्यक्षादि प्रतिकुलू नहीं हो सकते ।

शष्टा-तारिवक भेद तो वेदानी मानते नहीं है, क्योंकि ब्रह्मभिन्न निखिल
पदार्थ कल्पित हैं, यह उनका परम सिद्धान्त है, अत: निषेध्याभावसे निषेध व्यर्थ

है, कल्पित भेदको निषेधविषय भेद माने, तो प्रत्यक्षादिके साथ स्पष्ट ही विरोध होगा ।

समाधान-आपकी आन्तिसे सिद्ध जो तात्त्विक भेद है, वही निषेध-
विषय है, आपने काल्पनिक भेदको ही सत्य मान रक्ता है ।

शष्टा-हमको श्रम नहीं है ।

समाधान-तो आपके लिए निषेध भी नहीं है, जिनको कल्पित भेदमें
तात्त्विकत्व श्रम हे, उनके लिए निषेध हे । भेदके निषेधसे श्रुतिमे अज्ञातज्ञाप.

कत्वप्रयुक्त प्रामाण्य मी उपपन्न होता हे । अन्यथा कार्यकारण आदिका भेद
लोकसिद्ध है और 'सुवर्ण कुण्डलय्' इत्यादि मतीतिसे भेदाभेद भी लोकसिद्ध हे, ऐसी
अवस्थामें तद्वोधक श्रुतिमें ज्ञातज्ञापकत्वरूप अप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी ।

'अथ रूपाणां चढ० ' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-नामव्याकरणके अनन्तर

रूप याने रूपविशेष शुक्र, नील और पीत आदि प्रकाश्य विशेषोंका प्रकाश्य-सामान्य

चसु कारण हे । यहाँ रूपशब्द प्रकाइयविशेषोंका और चट्टे प्रकाद्दयसामान्यक।

उपलक्षक है, इससे प्रकाश्यसामान्य प्रकाश्यविशेषका कारण हे, यह अर्थ होता है ।

तात्पर्य यह है कि जो जो बुद्धिसे प्रकाश्य होता है, ३ सब रूप ही हैं ।

शव्दस्पर्शादिबुद्धि प्रकाश्यरूप हे । तैजसत्व दोनोंमें समान है, तैजूस ही
प्रकृतमें रूपपदसे विवक्षित हे । संपूर्ण कार्यभूत वस्तु सूर्थ्यके तेजसे परिपक हो
कर आत्मलाभ करती हे । उक्त रीतिसे रूपसामान्य रूपविशेषका कारण होता
हे और कार्य एव कारणके अभेदकी सिद्धि हो चुकी हे, इसलिए रूपविशेष
रूपसामान्यसे अभिन्न हे ।

शुध-रूपसामान्यमें रूपविशेषका वस्तुतः अन्तर्भाव होता हे आप ऐस
मानते है, पर वह आपका अपसिद्धान्त हे; ब्रक्षभिन्न मिथ्या हे, यह वरऽ
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व अंगामादीलसंरेपप्रण्यमणेध्ये हि -कोण कर्माण्युत्तिधुनयेतदेषा

सामैतद्धि सर्वे कर्मभिः संममेत्तदेपां वह्मैतद्धि सर्वाणि कर्माणि बिभर्ति ।

तदेतत्त्रयद सदेकमयमात्माऽऽत्मो वा एक: सन्नेतत्त्रय तदेतदहतर सत्येन
च्छन्न माणो वा अमृत नामरूपे सत्यं ताम्यामयं प्राणश्छन्न: ।। ३ ।।

इत्युपनिपदि प्रथमाध्याये पट्टे ब्राह्मण समासर ।

इति प्रथमोदुध्याय ।। ३ ।।

शब्दस्पर्शादय: सर्वे रूपात्मानो निरूपणातू ।। ६ ।

सिद्धान्त है, इसके अनुसार वस्तुतः सामाणविशेष ही जब नहीं हैं, तव वास्तवमें

उसका अन्तर्भाव कैसा?
समाधान-सत्य है, कल्पित सामान्यविशेषको तो हम भी मानते ही हैं

और उसीके अनुसार अन्तर्भाव भी करते हैं । 'एतदेषा साम' इसका पूर्ववतू
अर्थ है । सामका सामान्य अर्थ है । ब्रह्म आश्रयरूप सामान्य ही रूपविशेषका
आश्रय है, क्योकि सामान्य ही विशेषका धारण करता हे ।

नाम और रूपमे अभेदका निरूपण करनेके अनन्तर कर्मके अभेदका
निरूपण होता है

'अथ कर्मणामात्मा' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-सब कर्मविशेषोंका-श्रवण,
मनन, दर्शन, चलनात्मक आदिका-क्रियासामान्यमें अन्तर्भाव समझना चाहिए ।

शका-क्यों?
समाघान-सब कर्मविशेषोका आत्मा ( शरीर) सामान्य है, क्योंकि

प्राणीमात्र शरीरसे ही कर्म करते हें और शरीरमें ही सब कोकी अभिव्यक्ति
मी होती हैं, अत: 'तात्स्थ्यात्ताच्छब्द्यय्, इस न्यायसे कर्मसामान्य शरीर ही है,
नामविशेषका नामसामान्यमे और रूपविशेषका रूपसामान्यमें जैसे अन्तर्भाव होता
हे, वैसे ही क्रियाविशेषका क्रियासामान्यमें अन्तर्भाव समझना चाहिए३'शव्दस्पर्शादय:' इत्यादि । शब्द, स्पर्श आदि सब रूपात्मा ही हैं,
क्यों।कइ वे सब बुद्धिले प्रकाश्य है । नामादित्रितयका-नाम, रूप और कर्म इन
तीनोंका-संग्रह कार्यकरणसंघात्मा शरीरसे हो जाता हे । नाम, रूप और कर्म-
ये तीनों त्रिदण्डविष्टम्भकके सुरू संहत होकर एक होते हैं । तिपाई आदिमें
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------ --नामादित्रितयस्याऽपि स्यात्सव्रातेन सहह: ।

त्रिदण्डविष्टम्भ इव वपुढवेकीभवेत्रयद ।। ७ ।।

-)जैसे तीन दण्डे लगे रहते हे, वे तीनों परस्परावित रहते है, पैसे ही ये ताना
संहत होते हैं ।

शक्का-इन तीनोंमें कैसे इतरेतराश्रय है? नाम और कर्म विषवरूपको
लेकर ही हो सकते है । विपयके बिना नाम और रूप नहीं देखे जाते । रूप मी
नाम और कर्मसे ही अभिव्यक्त होता है । नाम और कर्मके विना कोई वस्तु नही
होती । वाचकसेवाच्यकी वाच्यसे वाचककी और दोनोसे कियाकी कर क्रियासे वाच्य
वाचकोंकी अपेक्षा दृष्टचर हे । अतएव इन तीनोमें अन्योयाभिव्यन्नकर-व है । रूप
रहनेपर नामक! संहार ( लय) होता है । नाम रहनेपर रूपका संहार नामरूप
दोनोके रहनेपर कर्मका संहार और कर्मके रहनेपर उक्त दोनोंका लय होता हे

ऽ७२इहै आकातक
तो ती तीन एक १ वह कहना ता २१.? एक कसे? एक हे

८;?ल्हे;.:६८ ए।क हौ: ६२९.
हौर्तं;-' यदि नामार्थ्य तीन केवल देह ई, तो व्यवहारका सांकर्य क्यो

समाधान-व्यवहारदशामें नामरूपादिसे भिन्न शरीर है, ऐसा लोक
समझते है, इसीसे व्यवहारका सांकर्य नहीं होता । व्याकृताव्याकृतात्मस्वरूप
संपूर्ण जगत् नाम, रूप और क्रिया इन तीनोंका स्वरूप ही हे । अध्यात्म, अधिदैवत
और अघिभूतके भेदसे व्यवस्थित विश्वरूप कर्म एततूत्रितयात्मक ही है । यही
बबयमाण अमृत सत्यसे लिया है । प्राण ही अमृत हे । प्राण करणात्मक
शरीरका उपष्टम्भक-घारयिता-है तथा आत्मभूत, असत और अविनाशी है ।
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अध्यात्म देह??????????तु विराडिति १

वपुष्कतःस्थित: प्राणश्छन्नोऽध्यात्माधिदैवयो ।। ८ ।।

'सब त्यच सत्यय्' इस श्रुतिसे पोंच भूतोंका सत्यशब्दसे व्यवहार किया गया हे,
क्योंाकई इसी तात्पर्यसे सत्यशब्द प्रयुक्त है । नाम जोर रूप कार्यात्मक

शरीरकी अवस्था हे, यह ठीक हे, किन क्रियात्मक प्राण अवस्थालक
नाम और रूपका उपष्टम्भक है । और वाह्य-शरीरात्मक उपजननापायघमी
( उत्पत्ति और विनाशशील) मर्त्यसे छन्न-अप्रकाशीकृत-यह संसारसत्त्व

अविद्याविषय ही हे, ऐसा दिखलाया गया हे । यहॉपर विराट्रके शरीरको
सत्य कहा है; इर्सासे सौत्रका शरीर अमृत और आवृत हे । 'प्राणो वा
अमृतष' इस वाक्यसे करणात्मक लिन्नालाका निर्देश किया गया है ।

पिके मरनेपर मी उक्त प्राणका मरण नहीं होता, इसलिए असत
कबुलाला हे ।। ७ ।।

'अध्यात्मद इत्यादि । 'तदेतदमृतमू इत्यादि वाक्यके तात्पर्यका निरूपण
करनेके लिए अध्यात्म और अधिदैवतका अर्थ कहते है । श्रुतिमें तदेततू इन
दो पदोंसे अध्यात्म और अधिदैवतकी विवक्षा हे । अध्यात्मशब्दसे
अध्यात्म देह कहा जाता है और अधिदैवशव्दसे विराटू निर्दिष्ट हे,
शरीरानःस्थित प्राण अध्यात्म और अधिदैवसे आच्छन्न तिरोहित है ।

भाव यह हे कि नाम, रूप और क्रियात्मक तदेतच्छब्दबोध्य विराटूस्वरूप
नामरूपात्मक सत्यसे आच्छन्न हे अर्थातू सत्यशळिदत विराटू-शरीरकी अपेक्षा
सौत्र शरीर अमृत और आवृत हे । 'अध्यात्नं प्राणो वा असूतष'
इत्यादि वाक्यका अर्थ यह हे कि शरीरमें करणात्मक माणसे लित्रात्मा

विवक्षित हे । पिण्डका नाश होनेपर मी लिब्रात्मा माण नष्ट नहीं होता,
उसाह! अमृत कहा जाता है । नाम और रूप सत्य है, इसका
अर्थ यह हे कि पृथिवी, अग्नि, जल-ये तीनों सूत सर्त्सज्ञक है और
वायु, आकाश-ये दो भूत त्यतूसंज्ञक हैं, इसलिए सत्यशब्दसे पाचों
सूतोंका ग्रहण इष्ट हे । पश्चीकृत पच मृत और उनके कार्य सब सत्य हे ।

विराट्रका शरीर कार्य है । अपश्चीकृत पोंच भूत और उनके कार्य ससदश
करणरूप सूत्र।ख्य जो लिब्र है, वह सूत्रका शरीर है, ऐसा वेदान्तियोका

१५१
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नित्य: प्राणो लिक्करूप आसंसारविमोक्षणातू ।

सोदुनित्यपिण्डस्याऽदुधारो गृहस्तम्भवदलतर: ।। ९ ।।

सायं देहादिसकतो नामादित्रयसखहः ।

सकते दृश्यते नामरूपकर्मत्रयं जनै: ।। १० ।।

एतद्रदृष्टान्तत: केचिद्धेदामेदो परात्मनि ।

आहुस्तत्तु न युक्त स्यातू परस्परविरोधतः ।। ११ ।।

सिद्धान्त है । 'क्रियात्मकस्तु प्राण:' इस भाष्यसे करणका यथार्थ स्वरूप
कहते हैं । हसके भी अन्तर्गत प्राण है, जो विज्ञानाला कहा जाता है ।

शडा-क्या प्राण ज्ञानरूप परमात्मा ही हे?
समाघान-नहीं, प्राण संसारकी समासि पर्यत ही स्थिर हे, अत:

उपाघि और उपाघिमारके एकत्वकी विक्षासे विज्ञानाला कहा गया हे ।

इसलिए इसमें अमृतत्व सापेक्ष है । ज्ञानकर्मके अनुसार शरीर ग्रहण करता है ।

अतएव श्रुतिमें कहा गया हे कि 'सम: -पिणा समो नागेना इत्यादि ।

अज्ञानसे देहद्वयका अभिमान करनेवाला और दोषडष्टिसे संसारसे विरक्त

हुआ पुरुष ही विद्याका अधिकारी हे, यह अजातशबु और बालाकीके संवादमें
अतिस्फुट हे । रूम शरीर यद्यपि अनात्मा हे, तथापि स्थल शरीरसे आच्छन्न

होनेके कारण दुर्ज्ञेय हे और दुर्ज्ञेय सूक्ष्म शरीरसे आच्छन्न होनेके कारण प्रत्यगात्या

भी दुर्ज्ञेइय हे, जत: आत्मज्ञानमें अधिक अवधानकी अपेक्षा हे ।। ८ ।!

नित्य: प्राणो' इत्यादि । जब तक संसार रहता है, तव तक स्थायी
होनेके कारण उक्त लिक्कस्वरूप प्राण नित्यहै-असूत है और अनित्य पिष्य
शरीरका नाश होनेपर भी नष्ट नहीं होता । प्राण अनित्य पिण्डरूप शरीरका
आघार है; प्राणके विना शरीर गिर जाता हे । जैसे घरका आघार स्तम्म होता
है, वेते ही शरीरका आधार प्राण है ।। ९ ।।

सोये देहादि०' इत्यादि । नाम, रूप और कर्म एततू-त्रितयत्मिक यह
देह-संघात हे । संघातमें इन नाम, रूप और कर्मको लोग देखते हैं । श्रुत्यर्थके

व्याख्यानसे ही इस श्वोकका विशेष व्याख्यान हो चुका, इसलिए फिर व्याख्यानकी
आवश्यकता नहीं ३ ।। १० ।।

एतद्रदृष्टान्तत:' इत्यादि । कोई वेदान्ती-यादवप्रकाशीय लोग
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कहते ० कि ब्रह्म और जगतूका भेदाभेद हे । इसमें साधक अनुमान यह
कहते हैं कि 'ब्रह्म जगत: भिन्नाभिन्नय्, वस्तुरवाद, देहादिवर । जैसे देह
देहत्वरूपसे अभिन्न हे और नाम-रूपादिसे भिन्न है । एव जैसे घटादि
वस्तुरूप जगतू घटत्वादिरूपसे अभिन्न हे और नाम-रूप आदिसे भिन्न

हे, वैसे ही ब्रह्म भी जगतूसे भिन्न और अभिन्न है । भाव यह है कि

वयं सत् एकमेव' अर्थात् ये तीन होते हुए मी एक है-नाम, रूप और
क्रिया-ये तीनों देहत्वरूपसे एक होते हैं और नाम, रूप और क्रियाके भेदसे
तीन होते हैं, अत: देह नाम-रूपादिसे भिन्नाभिन्न है । देहमें जैसे एकत्व

और नानात्व है, पैसे ही ब्रह्ममें भी एकत्व और नानात्वका अनुमान होता हे ।

शष्ट्रा-यदि ब्रह्ममें अनेकत्व मी मानोगे, तो 'एकमेवाद्वितीय ब्रह्म'

इत्यादि श्रुतिसे विरोध होगा?
समाघान-यद्यपि ब्रह्ममें प्रपश्चानुकूल शक्ति अनेक है, तथापि 'शक्ति-

शक्तिमतोरभेद' इस न्यायसे वे प्रपत्रानुकूल शक्ति ब्रह्मस्वरूप है, अत: ऐक्य
श्रुतिविरुद्ध नहीं हे ।

शक्का-भिन्न और अभिन्न-ये दोनो प्रकार एकमें नही हो सकते,
क्योंकि व्याघात दोष होगा, अत: उक्त अनुमान आभास है ।

समाधान-अनेक गोटयक्तिकेंमें पोत इत्यादि प्रत्ययके अनुरोधसे
एक ही गोत्व है । यद्यपि सास्नादि परस्पर ज्यातून हैं, तथापि उनसे गोल
व्यावृत्त नहीं माना जाता, क्योंकि 'खण्डो गौ: मुण्डो गौ:' इत्यादि समानरूपसे
अभेदबुद्धि होती है, एव सब भाव एकत्वानेकत्व-व्यवस्थासे व्यवस्थित हैं ।

शष्टा-गो, घट आदि स्धूल पदार्थ है, उनमें एकत्व और अनेकत्व उपाधि-
घदूत किसी तरह हो सकता है । ब्रह्म तो 'अणोरणीयातू महतो महीयातू इत्यादि
श्रुतिसे अतिसूक्ष्म है, उसमें वह मेद कैसे रह सकता हे?

समाधान-स्धूलके दृष्टान्तसे सूदममे भी एकत्वानेकत्वस्थितिका अनुमान
विद्वान कर सकते है ।

शक्का-अनुमान तो यही करेंगे कि 'ब्रह्म भिन्न।भिन्नन्, वस्तुत्वातू,
गवादिवतू' पर यह ठीक नहीं है, क्ओं?इक इसके विपरीत यह अनुमान हो
सकता है कि 'ब्रह्म न भिन्नाभिन्नसू, निःसामान्यत्वातू, अन्त्यविशेषवतू ।

समाधान-निःसामान्यत्वका अर्थ सामान्यभिनत्व हे अथवा सामान्या-
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रूनळक्रोलरूनक्ररूबरतदेव ब्राह्मणे पट्टे जगत्सब्रह ईरितः ।। १२ ।।

भाववस्व? प्रथम पक्षमें खण्ड, मुण्ड आदिमें व्यभिचार हे, क्योहूक
सामान्यभिन्नत्व हेतु खण्डादिमें हे फिर मी वे भिन्नाभिन्न ही हैं । हिताय.
पक्षमें गोत्वादिमे व्यभिचार स्फुट है; गोत्वादिमें सामान्याभाव तो हे हा,
पर साध्य नहीं हे, अत: प्रत्यनुमान ठीक नहीं है, इसलिए पूर्वोक्त

अनुमानसे भिन्नाभिन्नत्व माना ही समुचित है । और प्रत्यनुमानमें
दृष्टान्त भी नहीं हे, क्योंकि अन्य विशेषकी सत्तामें कोई प्रमाण नही हे,
इसलिए दृष्टान्तशून्य प्रत्यनुमान अयुक्त है । इससे पूर्वोक्त अनुमानसे ब्रह्मणे

एकत्वानेकत्व सिद्ध होता हैं ।

भिन्नाभिन्न पक्षका खण्डन करते है-अनुमानसे ब्रह्म भिन्नाभिन्न है, यह सिद्ध

होनेपर विकल्प होताहै कि क्या उक्त ब्रह्मकी सिद्धि अनुमानसे मानते हो या आगमसे?
आद्य पक्षमें आगम तो इस अर्थमें प्रमाण ही नहीं हो सकता; वील्क अनुमानसे-
ज्ञात अर्थका बोधक आगम अनुवादक ही होगा । इसलिए ईदृश ब्रह्ममें

वेदान्त प्रमाण नहीं हो सकता । द्वितीय पक्षमें नानारस ब्रह्ममें वेदान्तका
तात्पर्य ही नहीं हो सकता, क्योंकि तात्पर्यके निर्णायक उपक्रमोपसहार -

आदि छ: प्रकारके लियोमें कोई भी लिद्र नहीं है । प्रस्तुत एकरस
ब्रह्म है, इसी अर्थमें उक्त लि हैं, अतएव 'अस्धूलमनगु', .नोहे.-
नेति' इत्यादि वाक्य संगत होते है । प्रवेशवाक्यसे भी एकरस ब्रह्म प्रतीत
होता हे-'स एष इह प्रविष्ट आनखाग्रेम्यो यथा सुर क्षुरधानेऽवहित स्याष्टि-
श्वम्भरो वा विश्वम्भरकुलाये' इत्यादि । विश्वम्भर अग्नि जैसे विश्वमे सामान्यरूपसे
प्रविष्ट है, वैसे तष्टिकर्ता परमात्मासे भी सर्वजगतू व्यास हे । विश्वम्मरसे अक्रि-

लक्षितहे । यो भिन्नाभिन्नत्वमतका निरास सक्षेपसे किया । विशेषजिज्ञासुओको
वार्षिक देखना चाहिए ।

भिन्नाभिन्नत्वपक्ष यदि परस्पर विभिन्न है, तो अभिन्न नहीं हो सकता, अभिन्न '

है तो भिन्न नहीं हो सकता । एकनिरूपित भेदाभेद एकमें बाधित ३ । सामान्य-
विशेषके सम्बन्धसे अभेदव्यवहार होता है, यह कहना भी ठीक नही हे, क्योंष्ट्र-

'सवजधो वा भेदव्यवहारविषय, सबन्धत्वातू, संयोगवतू, इत्यादि प्रसिद्ध ३ ।। १११
'दृश्यस्य' इत्यादि । दृश्य मपश्च मायिक है, इसलिए अद्वैतैकरस वझमें
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-
०. ऽ६७ -का.. का..????ब्रह्मण्यध्यारोप एवं द्वहतीपेदुध्याय ईरितः ।

मुधुसुमिर्निवत्योंऽयं तरबगोचरविद्यया । । १३ । ।

हे सहसे तथा सपु शतान्यथ तु षोडश ।

रहाता : सद्दूरद्यया श्लोकास्झुतीपाध्यापसहडे । । १४ । ।

१९९

.. इति वार्तिकसारे प्रथमाध्यायस्य पां ब्राह्मणे समाहर ।

?ई-ं : प्रथमोऽध्याप: समास; ।

?????????प्रत्यक्षादिविरोध नहीं हो सकता, कारण कि प्रत्यक्षादि उस व्यावहारिक प्रपत्रसत्ताक।

ग्रहण करते हैं जो श्रुतिसे निषेध्य नहीं है और जो निषेध्य पारमार्थिक सत्त्व है,
वह प्रत्यक्षविषय नहीं है । इस प्रकार षष्ठ ब्राक्षणमें सक्षेपसे जगतूका संग्रह कहा
गयाहै ।। १२ ।।

'ब्रह्मण्य०' इत्यादि । तृतीय अध्यायमें ब्रह्ममें जगतूका आरोप
कहा गया है, अत: मुमुमुओंको तत्त्वबुद्धिसे ( आत्मतत्त्व या आत्नैकत्व बुद्धिले)
संसारकी निवृत्ति करनी चाहिए । जैसे शुक्तिमें आरोपित रजतकी शुक्तिके
साक्षात्कारसे निवृत्ति होती है, पैसे ही मझमे आरोपित जगतूकी ब्रक्षसाक्षात्कारसे

निवृत्ति होती है ।। १३ ।।

'द्वे सहसे' इत्यादि । दो हजार सात सौ सोलह श्लोक तूतीयाध्याय-
संग्रहमें कहे गये हैं ।। १ ४।।

( और वार्तिकमें चार हजार दो सौ पन्द्रह श्लोक है । इनकी अपेक्षा

वार्तिकसारमें थो; श्लोक ई, यह उचित ही हैं, क्यो।कइ विस्तूत वार्तिकके
सक्ष्रेपके लिए ही इस सारग्रन्थकी प्रवृत्ति है) ।

मठ मड पण्डितवर आहरिहमकृणबुद्रिवेदिविरचितवार्तिकसार.
भावानुवादमे षष्ठ ब्रःझग समाप्त ।

इति पथमोऽध्याय: ।
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दृहदारण्यकवार्तिकसार
( भ'षानुव'दसहित]

द्वितीयोऽध्याय:
मथमं वाह्मणय्

योडध्यारोपस्तूतीयोक्तश्चतुर्थेघसावपोद्यते ।

विद्यासूत्रस्य तात्पर्यमथवाडत्र निरूप्यते ।। १

'आत्मेरयेवोपासीत' इत्यादि श्रुति-वाक्यसे आत्माकी उपासनाका विधान
किया गया है । आत्माको खोज लेनेसे सत्र कुछ मिल जाता है, क्योकि
'आत्मानमेवावेदह ब्रह्मास्मि' इत्यादि वासे केवल आत्मतत्त्व ही विद्याका

विषय है, और जो भेददृष्टिका विषय है, वह तो 'अन्योऽसौ अन्यो-
ऽहमस्मीति न स वेद' इत्यादि श्रुतिसे अविद्याका ही विषय है, इस
प्रकार सब उपनिषदोंमें विद्या और अविद्याका विषय अलग-अलग कहा
गया है । उनमें अविद्याके विषयका साधन आदि भेदविशेषोके विनियोगसे
तूतीयाध्यायकी समासि तक कथन कर चुके, अब यह कहते हैं कि वह
उक्त अंविद्याक? विषय दो प्रकारका है-एक आन्तर और दुसरा बाह्य ।

आत्तर प्राण है, जो गृहके आधारभूत खोके समान शरीरका आधारभूत, प्रकाशक
और अमृतस्वरूप है । और जो बाह्य है, वह कार्यरूप, घरके तूणादिके
समान, अप्रकाशात्मक और सत्यशब्दवाच्य है; इसीसे अमृतश्ढूदवाच्य प्राण

प्रच्छन्न है, यही उपसंहारमें कहा गया है । इसी प्राणका बाह्य आधारके
भेदसे अनेक प्रकारका विस्तार है । प्राण एक देवता कहा जाता है । क्यी
एक प्राणका बाह्य पिण्ड, विसटू, वैश्वानर, आत्मा, पुरुषविध, प्रजापति और
हिरण्यगर्भ इत्यादि फिडमधानके वाचक शब्दप्रोसे उल्लेख किया जाता है ।

१५२
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सन्ति पडू ब्राह्मणान्यत्र प्रथर्म ब्राह्मणत्रयय् ।

- अपवादानं सद्वक्यरवनिरूपकन् ।। २ ।।

-यही एक और अनेक ब्रह्म कहलाता है, इससे दुसरा नहीं है, सब शरीरोर्मे
यही प्रविष्ट है, चेतनावातू कर्ता और भोक्ता है; इस प्रकार अविद्याविपयको

ही आत्मा समझनेवाला गार्ग्य ब्राह्मण वक्ता है और वस्तुत: आत्मदशी अजात-
शत्रु श्रोता है । इस प्रकार पूर्वोत्तरपक्षरूप आख्यायिकासे कहा गया
अर्थ श्रोताके चित्तमें अनायास आ जाता है । आरऊगयिकाके बिना तर्कशास्त्रके

समान केवल अर्थ कहनेसे श्रोताकी समझमें ठीक नहीं आता क्योकि यह
विषय अत्यन्त एका. है; अतएव काठेकमे 'श्रवणायापि बहुभिर्यो न लक्ष्य- इत्यादि
वाक्य है । उपनिवडदका अर्थ मुन्दर सुसंस्कृत बुद्धिसे वेद्य इ. संस्काररहित सामान्य

बुद्धिसे वेद्य नहीं है, अतएव 'आचार्यवान् पुरुषो वेद', 'आचार्या:द्वैव विद्या' इत्यादि
छान्दोग्यमे भी कहा है । यह मी शाकल? और याज्ञवल्क्यके सवादसे ब्रह्म

अतिग्हूभीर है, यह स्पष्टरूपसे कहेंगे । अत: अतिगभीर ब्रह्मविद्या पूर्वपक्ष और
सिद्धान्तरूपसे आरलयायिका द्वारा निरूपित होनेपर ही, ज्ञात होती है; टसलिए
इस अध्यायमे आख्यायिकाका आरभ करेगे-'दृहवालाकि:' इत्यादिसे ।

यो5ध्यारोप०' इत्यादि । तृतीयमें जिस संसारका ब्रह्ममें आरोप किया है
उसीका चतुर्थमे अपोह करते हैं अथवा हुसमे विद्यासूत्रके तात्पर्यका निरूपण करते
हैं । 'आत्मेरयेवोपासीत' यह विचातून है । आत्माके साक्षात्कारसे सत्र ज्ञेय समा
हो जात?, क्योकि ब्रह्मसे अतिरिक्त कुछ हैही नहीं । आत्मज्ञान ही -नहेतु है, इसमे उक्त विद्यासूत्र ही प्रमाण है । उक्त सूत्रका अर्थ है आत्माका-५.१ २? ९१ इ७,८.८ जकीपद्य६१तिंबेदर!

विचारले निरूपण किया है । उक्त विरुन कार्यका संक्षेप -९८२डूं:?लें
८; ८-८९५७२हैं? १

१ पहलेके तीन
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चतुर्थ त्वात्मसूत्रस्य साआत्तात्पर्यविस्तुति: ।

फलानुसारी सार्वात्म्यविस्तारः पश्चमे स्मृत: ।। ३!
विद्यावंशस्य विस्तारो जपार्थं ५८ ईरितः ।

जपाद्रगुरूननुस्मृत्य विद्या प्राग्नोति सुस्थिरात्र ।। ४ ।

अपवादप्रधानं यद् ब्राह्मणत्रयमीरितघू ।

तत्राघडद्येनाघडत्मता तावत्प्राणादीनामपोद्यते ।। ५ ।।

अत: प्राणात्मवाद्यत्र वालाकिः पूर्वपइयभूरतू ।

ब्रह्माततत्त्वविद्राजा सिद्धान्ती प्रतिवक्ति तर । । ६ ।।

सुखावबुद्धये यहा श्रद्धाचारादिसिद्धये ।

आख्यायिका: सुखाद्वोध उक्तिप्रत्युक्तितो भवेतू ।। ७

०

'चतुर्थे' इत्यादि । चतुर्थ ब्राह्मणमें उक्त आत्मसूत्रका साहात. किसमे तात्पर्य है,
उसका विस्तार किया गया है और पत्रम ब्राह्मणमें फलानुसारी सर्वात्यभावका

निरूपण किया गया है ।। ३ ।।

'विद्यावंशस्य' इत्यादि । छठे अध्यायमें जपके लिए विद्यावंशका विस्तार

कहा गया है । जपसे विद्यागुरुटमोका अनुस्मरण कर स्थिर विद्या होतीहै ।। ४ ।।

'अपवाद०' इत्यादि । जो पहलेके तीन ब्राह्मण अपवादप्रधान हैं,
उनमें प्रथम ब्राह्मणसे प्राणमें आत्मत्वका निराकरण किया गया है अर्थात् प्राण
आत्मा नहीं है, यह स्फुट किया गया है ।। ५ ।।

'तत:' इत्यादि । अत: पहले आख्यायिकामें प्राणको आत्मा माननेवाले
बालाकि पूर्वपक्षी हुए हें और ब्रह्मात्मतत्त्वको जाननेवाले राजा अजातशबुने
सिद्धानी बनकर पूर्वपक्षी बालाकिके मतका निराकरण किया है । इस पूर्वोत्तर-

पक्षकी शैलीले वात्माका अवधारण सहजमें हो जाता है ।। ६ ।।

'सुखावबुद्धये' ईrtयाद्रि । आरउपायिकासे दुरूह तत्त्वका भी मुखसे अवबोध
हो जाता है, क्योकि पूर्वपक्ष और उत्तरपक्षसे गस्मीर तत्त्वका सुखसे बोध होता है,
यह मत्येकके अनुभवले सिद्ध है । एव श्रद्धा और आचार आदिकी सिद्धिके

लिए भी आख्यायिका है ।। ७ ।।
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अपृष्टोघपि ब्रह्म तेव्ह ब्रवाणीति यदुक्तवातू ।

गार्ग्यस्तेनाडजातशत्रो: श्रद्धाडत्व प्रतीयते ।। ८

'अपृष्टोघपि' इत्यादि । बिना स्वे गार्ग्य अजातशबु नामक राजाके पास
जाकर कहने लगा कि तुमसे ब्रह्मके विपयमें कुछ कहेंगे ।

शष्टा-नाध्पृष्ट: कस्पचिद् ब्रय्।तू न चाऽन्यायेन पृच्छतः ।

जाननपि हि मेधावी जडवलोक आचरेतू ।।'
( पुढे विना किसीसे कुछ कहना नहीं चाहिए, अत: बुद्धिमातूपुरुष जानता

हुआ भी जहके समान आचरण करे) इस मानवधर्मशास्त्रके अनुसार मश्नके
विना स्वयं कहनेका निषेध है, फिर अजातशबुके प्रति गार्ग्य बिना पुढे बसके
विषयमें क्यों कहने लगा?

समाधान-निषेधका अभिप्राय यह है कि अपात्रके प्रति विद्योपदेश नहीं
करना चाहिए। यथायोग्यपात्रताकानिर्णयकही प्रश्नसे भी होताहै, कहींश्रद्धाआदिसे
होता है । प्रकृतमें पात्रताका निर्णायक प्रश्न नहीं है, किन्ह राजा श्रद्धाल्ल है, इस-
लिए प्रश्नके विना भी ब्रह्मविद्योपदेश अयुक्त नहीं है अथवा 'ब्रह्म ब्रवाणि' का
अर्थ हे-ब्रह्म पृच्छानि अर्थात ब्रह्म तुमसे खते हैं । धातु अनेकार्थक माने
जाते हैं, इसलिए २ परका प्रश्न भी अर्थ हो सकता है । अतएव 'अधीहिभगवो
त्रझ' यह 'अवीहि' का 'अध्यापय' अर्थ किया जाता है ।

शष्टा-ऐसा माननेसे उक्त वचनके साथ विरोधकी शहा नही हो सकती,
क्योकि गार्ग्यने अपनेको अपूर्ण ब्रह्मज्ञानी समझकर और अजातशमुको पूर्ण ब्रह्म-

ज्ञानी समझकर पूर्ण ब्रह्मज्ञानके लिए उससे खा ।

समाधान-हो सकता, यदि यथावत अर्थमें श्रुतिकी उपपत्ति न होती ।

च ७ अनुपति केवल यही हे कि अपृष्ट क्यों कहा, इसक। उत्तर यह है कि प्रव्रुद्धीनु

अधिकारी एव विनयान्वित जिद्दामुळे प्रति प्रश्नके बिना भी विद्वानोंको ब्रह्मविद्याका

उपदेश करना चाहिए । अतएव-
अधमेंण तु य: शाह यश्चाऽधर्मेण पृर्च्छाते ।

तयोरन्यतरः पैति विद्वेष वाD?तृगच्छात ।।

विद्या ब्राह्मणमेत्याह शेवधिस्तेऽस्मि रक्ष मात्र ।

-वस्तकाय मां मा दास्तथा त्या वीर्थ्यवत्तमा ।।
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------ - '''श्रद्धातुरधिकारी यो जिज्ञासुविनयान्वितः ।

अहऐनधिप वक्तव्या तस्मै विद्येति शास्त्रतः । । ९ । ।

विप्रोपसचिं यद्राजा निपिपेध ततोसधम: ।

उत्तमवैवमाचार इति विज्ञापितं भवेतू । । १० । ।

१२०५

इत्यादि वचनोके अनुसार अनधिकारीको विद्याका उपदेश नहीं देना चाहिए,
यही ज्ञात होता है । इसी तात्पर्यका अवलम्बन करके उक्त निषेध भी है ।

धर्मार्थ यत्र न स्याता शुश्रूषा वाऊपि तद्विधा ।

विद्या तत्र न वक्तव्य शुभ बीजमिवोषरे ।।

इस प्रकार अयोग्यमें विद्यादानका निषेध होनेसेयोग्यमेंविद्यादान करना चाहिए,
यह स्फुट प्रतीत होता है ।

शष्टा-योग्य अधिकारीको ब्रह्मविद्याका उपदेश करना ही चाहिए, इस
उद्देश्यसे यदि उक्तार्थमें गार्ग्यकी प्रवृत्ति हुई, य मानो, तो योग्य ब्राह्मण-व्यक्तिको

छोडकर उक्त राजाके प्रति प्रवृत्ति क्यों हुई? इसके उत्तरमें यह कहना तो
निर्मूल है कि उस समय योग्य कोई ब्राह्मण था ही नहीं ।

समाधान-गार्ग्य देववित्तसे पूर्ण था और राजा मानुप वित्तसे पूर्ण था
अर्थातू गार्ग्य विद्वान् थे और राजा धनी थे । विद्वातूको धनकी इच्छा थी और
राजाको विद्याकी इच्छा थी । परस्पर आदान-प्रदानकी इच्छासे राजाके प्रति

बालाकिकी प्रवृत्ति उचित ही है ।

शष्टा-तो क्या बालाकि धनके कामुक थे? यदि ही कहो, तो वे ब्रह्मज्ञानी

कैसे हो सकते हैं?
समाधान-दो प्रकारके डोसे पूर्ण मनुष्य ही सब कर्मोका अधिकारी होता

हे; इसृलिए अपने अधिकारकी सिद्धिके लिए वालाकिका राजाके साथ सबन्ध

करना समुचित ही है १८१
श्रद्धात- इत्यादि । श्रमनु तथा अधिकारी प्रति, जो जिज्ञामु एव विनीत

है, विना पुढे भी विद्याका उपदेश करना चाहिए, ऐसी शास्त्रकी विधि है ।। ९ ।।

'विप्रोपसचिदं इत्यादि । वालाकिको राजाके साथ संवाद. करते समय यह
मतीत होने लगा कि राजा उससे अधिक ब्रह्मवेत्ता थे, जो मन्यडयारव्यानके समय
स्फुट होगा । अन्तमें गाने कहा कि हम ब्रह्मज्ञानके लिए आपके ब्रह्मचारी
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प्रश्नोत्तरे स्वयं राजा यदुवाच तो गुरु: ।

अबुद्धमपि सच्छिष्य नोपेक्षेति गम्यते ओ। ११

२ अध्याय

होते हैं । आप हमको ब्रह्मविद्याका उपदेश दीजिये । राजाने कहा कि ऐसा नहीं
हो सकता । ब्राह्मणका शिष्य राजा होताहै, यह स्वभावत: सिद्ध है; किन्तु

अनापतूकालमे क्षत्रियका ब्रह्मचारी ब्राह्मण हो, यह प्रतिलोम आचरण है, जो
धर्मशास्त्रसे निषिद्धहै । आपत्कालमे ब्राह्मण अवाझणसे विद्याका उपार्जन करे तथा
जवतक अध्ययन पूस न हो, तव तक उसका अनुगमन भी करे; अध्ययनकी समासिके
अनन्तर नहीं, ऐसा गौतमादि महर्षियींका सिद्धान्त है ।

अब्राह्मणादध्ययनमापत्काले विधीयते ।

अनुवल्या च अशा यावदध्ययन गुरो: ।।

नाऽब्राह्मणे गुरौ शिघ्यो वासमात्यन्तिकं वसेतू ।

ब्राह्मणे चादुनमूचाने कादर गतिमनुत्तमाय् ।।

इत्यादि वचनोंसे विद्याके लिए 'ब्राह्मणको राजा क्षत्रियके पास जाना धर्मशाखसे
निषिद्ध है । अन्य प्रयोजनके लिए राजाके पास जाना निषिद्ध नहीं है ।

वेदार्थानधिगच्छेच शास्त्राणि विविधानि च ।

उपेयादीश्वरं चेव योगक्षेमार्थसिद्धये ।।

अतएव राजाने कहा कि अनुपेत ही आपको ब्रह्मविद्याका उपदेश लेंगा,
जिसके ज्ञात होनेके वाद सव ज्ञात हो जाता है । वर्णसे तो गार्ग्य ब्राह्मण है, अत:

२.वहा ए, किन्ह विद्यासे राजा ही वहा है, अतएव
न हानेनं पाहतेनं वित्तेनं च वन्धुभि: ।

कपयश्रीक्ररे धर्मयोडचान; स नो महान ।।

यह वचन भी विद्यासे सवसे अधिक महत्त्व प्रास होता है, य कहती है १
राजा गार्ग्यको विद्याका उपदेश ६३० जो विरत हुए थे, उसका कारण यही है कि
यह मध्यम आचार हे । ब्राह्मणसे विद्या ग्रहण करना, यह उत्तम अचार है, अत:
इसीको समझानेके अभिप्रायसे पृर्वूमे निषेध किया, यह अतिस्फुट है ।। १० ।।

'प्रश्नोत्तरे' इत्यादि । प्रश्न और उत्तर राजाने जो केले, इससे यही मालूम
होता है कि गुरुको अप्रबुद्ध अच्छे शिष्यकी उपेक्षा नहीं करनी चाहिए ।। ११ ।।
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-----'ड'जति:-डसवालाकिर्हातूचानो गार्ग्य आस स होत्राचाजातक्षत्रं काश्य
ब्रह्म ते व्रवाणीति स होवाचाजातशबुः सहखमेतस्यां वाचि दग्रो जनको
जनक इति वै जना धावजरीति ।। १ ।।

स होवाच गार्या य एवासावादित्ये पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स
होवाचाजातशत्रुर्मा मैतस्मिन् संवदिष्ठा अतिष्ठाः सर्वेपां सूर्या राजेति वा

'दृतवालाकिर्हाखानो' इत्यादि श्रुतिका अर्थ-अभिमानी तथा वाग्मी

वलाकाका पुत्र वालाकिने, जिसका गोत्र गर्ग था, किसी समय अजातशचुनामक
काशीराजके पास जाकर कहा कि 'ब्रह्म ते ब्रवाणि' आपको ब्रह्म कद्रॅगा अर्थात्

बाका उपदेश दूंगा । राजाने जब ऐसा सुना तव वह कहने लगा कि इस प्रकारकी

केवल वाणी बोलनेसे ही तुम्हे हजार गौ! देता है ।

वाणीमात्रसे इतनी गो लेमन राजाका अभिप्राय स्वयं श्रुति कहती है-जनक
ही ब्रह्मको सुननेकी इच्छा रखता है और जनक ही दाता है । वही ब्रह्मज्ञानी है,
अत: ब्रह्म कहनेके लिए जनकके पास ही लोग जाते थे । समीचीन उपदेश देने-
पर उससे हजारों गउओंका लाभ होता था । और जो स्वयं ब्रह्मवेत्ता नहीं थे, किन्तु

उसके जिज्ञासु थे वे लोग ब्रह्म सुननेके लिए जनकके पास जाते थे । अत: अभी
तक यही प्रसिद्धि थी कि जनक ही ब्रह्म सुननेकी इच्छा, दानकी इच्छा और ब्रह्म

कहनेकी इच्छा रखता है, दुसरा नहीं रखता, लेकिन आप मुझमें भी उक्त गुणोकी
संभावना कर मेरे पास आये हैं, इसलिए ब्रह्मनिर्णय आप कर सके या नहीं, किन्तु
केवल 'ब्रह्म ते ब्रवाणि' इस शब्दमात्रको सुनकर हजारों गौ? देता हूँ ।। १ ।।

'स होशच' इत्यादि । इस प्रकार ब्रह्मके शुश्रूघु राजाके प्रति गार्ग्य

बोलो-जो आदित्यमे यह पुरुष? तथा चसुमे जो पुरुषहै, वही चक्षुके द्वारा हदयमे
प्रविष्ट होकर इस देहमें कर्ता और भोक्ताके रूपसे व्यवस्थित है । आदित्य और
चसुमें स्थित पुरुषको एक समझ कर उसकी असबुद्धिसे उपासना करता हूं, आप
वैसी ही उपासना कीजिए । यह सुन कर राजाने हाथसे निषेध करते हुए कहा कि
ऐसा मत कहिए, हम इसको जानते हैं, दूसरा कहिए ।

शष्टा-शायद आप ब्रह्ममात्र जानते हो; किन उसकी विशेष उपासना और
फल नहीं जानते, इसलिए ब्रह्म सुनिए ।

समाधान-नही, इन सबकी, जिनको आप ब्रह्म कहते हैं, मैं खूब जानता है
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अहमेतमुपास इति स य एतमेवमुपास्तेदुविष्ठा: सवेंषां भूताना सूर्हा
राजा भवति ।। २ ।।

स होवाच गहूयों य एवासी चले पुरुष एतसेवाहं ब्रह्मोपास इति
स होत्राचाजातशमुर्मा मैतस्मित्सवद्दिष्टा वृहन्पाण्डरवासा सोमो राजेति
वा अहमेतमुपास इति स य एतमेवमुपास्तेडहरहर्ह सुन: प्रसुतो भवति
नास्याचं क्षीयते ।। ३ ।।

यह आदिल्य-चसुनिष्ठ पुरुष सब भूतोफा अतिक्रमण कर स्थितहै इसलिए यह
अतिष्ठा कडचलाता है । वह सब भूतोंका सिरहै और दीसिगुणविशिष्ट होनेसे
राजा भी कहलाता है, इन विशेषागोसे विशिष्ट आदित्यात्माको मैं जानता हूँ और
उसकी वैसी ही उपासना करता हूँ ।

इस प्रकार गुणत्रयविशिष्ट वझको जानता हूँ, यह कटू कर उसकी उपासनासे
होनेवाले फलको भी वतलाते है-'एतमेव' इत्यादिसे ।

जो जिस प्रकारके गुणले विशिष्ट बसकी उपासना करेगा, उसको उसी गुणले
अनुसार ही फल होता है, अतएव श्रुति कहतीहै-त यथा यथोपासते तदेव
भवति' । अत: प्रकृतोपासक सबका अतिक्रमण करनेवाला सबका मूर्धन्य और राजा
होता है याने सर्वश्रेष्ठ होता है ।। २ ।।

संवाद दोषसे आदित्य ब्रह्म है, इसको छोडकर गार्ग्य प्रद्यान्तरका उपदेश
करताहै-स होशच' इत्यादिसे ।

जो यह चन्नमा तथा बुद्धिमें एक पुरुष है, इसीकी ब्रह्मबुद्धिसे मैं उपासना
करता है । फिर राजाने कहा-ऐसा मत कहिये, क्योंकि वह बस नहीं है ।

वृइत्याण्डरवासा सोम किंवा राजा ऐसा मान करहम उसकी उपासना करते? जो
उसकी इसरूपसे उपासना करता है, उसके यहां प्रतिदिन प्रकृति यागमें सोमलताका
अभिपव और विकृति यागमें प्रसव होता है अर्थात् मकृतियागानुष्ठानकीसामर्थ्यफअना-
याससे प्रास होती है । वृहतू-महातू, पझडर--शुल्कसू-वासो यस्य इसव्युत्पत्तिसे

इकवस्त्रच)युक्त चन्हाभिमानी प्राण पाण्डरवासा शब्दका अर्थहै । 'आपी वास:
प्राणस्य' ऐसी श्रुतिहै । जलमय चन्द्र है, तदभिमानी शुकुवस्त्रसंयुतके समान
माण हे । सोमशकदसे सोमलता भी ले सकते हैं । सोमलता भी सोम देवतास्वरूप
है । सूर्यकडलसे चन्द्रमाका स्तडल ला है, इसलिए परिमाणमे सूर्यकडलसे
क्करकडचका वहा होना स्फुट ही है । इसमें प्रमाण-
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०,०५
का -.चे ????????म होवाच गाग्यो य ण्वासौ विद्युति पुरुष एनमेवाहं ब्रह्मोपास इति स

होवाचाजातशचुर्मा मैतस्मिद्येसवदिष्टास्तेजस्वीति वा अहमेतमुपास इति स य
एनयेवधुपास्ते तेजस्वी ह भवति तेजस्विनी हास्य प्रजा भवति ।। ४ ।।

स होवाच गार्या य एवायमाकाशे पुरुष एतमेवाहं ब्रझोपास इति स
होवाचाजातशबुर्मा मैतस्मिन्संवदिष्टा: पूर्णमप्रवर्तीति वा अहमेतमुपाग इति
म य एनभेवसुशास्ते पूर्णत प्रजया पशुभिर्नास्यास्माझोकात्प्रजोद्वर्तते । ५ ।।

स लेवाच गाग्यो य एवायं वायी पुरुष एतमेवाहं वखोपास इति स
होवाचाजातशचुर्मा मैतस्मिन्सवदिष्ठा इच्छी वैकुण्ठोडपराजिता सेनेति वा अह-

-० नवयोभक्तसाहख: विष्कम्भः सवितुर्मतः ।

द्विगुणस्तख विस्तारो मण्डलस्य प्रमाणत: ।।

द्विगुण: सूर्यविस्ताराद्विस्तार: शशिनः स्थत: ।

ये पुराण-वाक्य हैं ।। ३ ।।

'स होयाच' इत्यादि । सूर्य और चन्द्रमाका तेज मेघमालासे अभिमृत हो
जाता है, किन्तु विजलीका तेज और मयी वह जाता है, इसलिए विजलीका तेज उक्त

तेजोंसे उत्कृष्ट है । उस्कृष्ट तेजका ही ध्यान करना चाहिए, इस तात्पर्यसे गार्ग्य

विद्युत्पुरुपकी ब्रह्मदृष्टिसे उपासना करनी चाहिए, ऐसा उपदेश देते है-विद्युतूमे
और हदयमे जो एक देवता है, वह बझ है । राजाने पूर्ववत कहा कि नहीं, नहीं;
वह तेजस्वी है, और वैसा मानकर हम उसकी उपासना करते हैं, जो कोई इस
बुद्धिसे उसकी उपासना करता है, वह तेजस्वी होता हे और उसकी प्रजा

( सन्तति) भी तेजस्वी होती है ।। ४ ।।

'स होवाच' इत्यादि । फिर गार्ग्यने कहा कि आकाश और हदयाकाशमे
जो.पुरुप है, वही ब्रह्महै, ऐसी हम उपासना करते हैं । राजाने फिर पूर्ववतू कहा-
नहीं, ऐसा मत कहिये, हम तो पूर्ण और अमवीत (क्रियारहित) मान कर उसकी
उपासना करते है । जो कोई पूर्ण और अप्रवर्ति ( क्रियाद्दद्वय) मानकर उसकी
उपासना करता है, वह प्रजा और पशुओसे परिपूर्ण हेता है तन्या उसकी
सन्तानका विच्छेद नहीं होता १५ ।।

'स होवाच' इत्यादि । फिर गार्ग्यने कहा कि जो वायुमें पुरुष है, उसकी
हम ब्रह्मबुद्धिसे उपासना करते हैं । राजाने पूर्ववतू मना करते हुए कहा कि
वह इच्छ ( परमेश्वर १, वैकुण्ठ ( अग्रसह्य) और अपराजित सेना है, ब्रह्म नहीं है,

१५३
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कर्जइति मयरून?जिष्युइrहुाrएएपइrइगाइrइजेइrpएणूइrएर्भेइrवॅन्यइrन्यइrतस्त्यइंजेऐइrाएंएयईएंाइr७६
स होवाच गाय य एवायमप्रौ पुरुष एतमेवाहं दझोपाथ इति स

होत्राचाजातशत्रुर्मा मैतस्मिtt-संवढिष्ठा त्रिपासहिरिति वा अहमेतसुपास इति
स य एतमेवमुपास्ते विपासहिर्ह भवति विपासहिर्हास्य प्रजा भवति ।। ७ ।।

स होवाच गाय य एवायमरसु पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स
होवाचाजातशउर्मा मैतस्मिन्संवदिष्ठ।: प्रतिरूप इति वा अहमेतमुपास इति
स य एसमेवधुपास्ते प्रतिरूप द हैवैनमुपगच्छति नाप्रतिरूपमथो प्रति-

रूपोडस्माजायते ।। ८ ।।

हम तो उसकी उपासना उक्त गुणसे ही करते हैं । जो कोई इन्द्र, वेंएकुण्ठ और
अपराजित आदि गुणोसे विशिष्ट उसकी उपासना करता है, वह उपासनाके गुण-
-मेबसे जयशील, अपराजिणू और अजितस्वभांव होता है । तीनों विशेषणोंके
क्रमशः तीन फल हैं अर्थात् इन्द्रगुणविशिष्टकी उपासनासे जयशील होता है,
वैकुण्ठगुणविशिष्टकी उपासनासे परैरजितस्वभाव अर्थात् स्वयं अजेय होता है और
अपराजितसेना-गुणसे 'विशिष्टकी उपासनासे अन्यतस्त्योपर अर्थात् सापल भाईयो-
पर विजय पाता है ।। ६ ।।

'मु होवाच' इत्यादि । फिर गार्ग्यने कहा-जो अग्निमें पुरुष है, वह ब्रह्म

है; ऐसी उपासना हम करते हैं । पूर्ववत राजाने कहा कि नहीं, ऐसा मत कहिये,
क्योकि हम तो विषासहि मानकर उसकी उपासना करते है, ( यद्धविः स्वस्मिन्
विष्यते विटिरम्यते तत्सर्व भस्मीकरणेन सह्ये इति विपासहि: अर्थात् जो हवि
अग्निमें डाला जाता है, उसको भस्मकर अग्नि सह लेता है, इसलित अग्नि

विषासहि कहलाताहै, जो कोई उसकी उक्तगुणविशिष्टरूपसे उपासना करता है,
वह शकुणीके पराक्रमका सहनेवाला शघुओंका मर्षयिता होता है तथा उसकी
प्रजा भी उक्त गुणसे विशिष्ट होती है ।। ७ ।।

'स होराच' इत्यादि । फिर गार्ग्यने कहा-जलमें (रेतमे) और हदयमे जो
पुरुष है, वही ब्रह्म है । राजाने कहा-नहीं, नहीं, ऐसा नहीं है, वह प्रतिरूप है,
उसी रूपसे हम उसकी उपासना करते हैं । प्रतिरूपशब्दका अर्थ प्रतिविम्ब है ।

जलका कार्य मतिकिव है । कूंक जलका गुण प्रतिकिव है, इसलिए जलादिमें
उक्त गुणसे विशिष्ट पुरुषका ध्यान करना चाहिए ।

शक्का-प्रतिशब्दका प्रतिकूल अर्थ है, क्योकि प्रतिपक्ष, प्रतिवादी आदि
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ऽऽळेऽळेर३९.,स होवाच गाय य एवायमादशे पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स

होवारगजातबउर्मा मैतस्मिन्सवदिष्ठा रोचिःयुरिति वा अहमेतमुपास इति स
य एनमेवमुपास्ते रोचिष्युर्ह भवति रोचिष्णुर्हास्य प्रजा भवत्यथोये; सन्नि-
गच्छति सर्वादस्तानहिरोजते ।। ९ ।।

गव्दोमे प्रतिशब्दका प्रतिकूल ही अर्थ दीखता है । फिर यहाँ प्रतिशब्दका प्रतिकूल

अर्थ क्यों नही मानते?
समाधान-ऐसा माननेसे उपासना अनथफलक हो जायगी । कोई भी प्रतिकूल

फलके लिए उपासना नहीं करता, अत: 'निपातानामने-फार्थत्वातू इस न्यायी
यहा प्रतिशब्द अन्वर्थक ( 'अनु' शब्दके अर्थमें) है; क्योकि ऐसा माननेसे ही
उक्त फल पुरुषार्थ होगा; अन्यथा नहीं होगा । श्रुति, स्मृति और सदाचारसे संपन्न
पुरुष स्वयं ही जैसे श्रुत्यादिशासनके अनुरूप गुणसे विशिष्ट होता है, पैसे ही इस
उपासनासे उसका पुत्र उक्त गुणसे विशिष्ठ होता है; अत: पुत्र पिताका प्रतिविम्ब

होता है याने पुत्र पिताके प्रतिकूल नहीं होता ।। ८ ।।

'स होवाच' इत्यादि । गायेने फिर कहा अच्छा तो जो यह आदर्शमै
( दर्पणमें) पुरुष है, वही ब्रह्म है! राजाने कहा-नही, नहीं; वह तो रोचिणू
है, और उसी बुद्धिसे हम उपासना करते हैं अर्थातू देदीप्यमान और कान्ति-
युक्त पुरुषकी आदर्श, चसु आदि स्वच्छ पदार्थ तथा स्वच्छ बुद्धिमे हम उपासना
करते हैं । जो उक्त गुणसे विशिष्ट पुरुपकी उक्त आश्रयोमे उपासना करता है, वह
स्वयं रोचिएगु होता है तथा उसकी सन्तति भी उक्त गुणसे विशिष्ट होती है ।

शडूl-उपासना कर्मका फल उसके स्वामीको अर्थात् उपासना करनेवालेको
हीहोना चाहिए, सन्तानोंको क्यों होता है? वे तो कर्ता नहीं हैं; अतएव 'शास्त्र-

देशितं फलमनुष्ठातरि' ऐसा शास्त्रका वचन है ।

समाधान-हा ठीक है; जहां शास्त्र स्वयं कहता है कि उपासक और उसके
सन्तान दोनोंको फल होता है, वहा उभयगामी फल माना जाता है; अन्यथा शास्त्र

ही अप्रमाण हो जायना । अतएव पिता द्वारा किये गये वैश्वानरेष्टि आदिका फल
( नद्यावर आदि फल) पुत्रगामी ही माना जाता है और पुत्रकर्तुक अन्त्ये-

ष्ट्यादिका फल पितुगामी होता है । इससे अन्यत्र फलका बोधक वाक्य जहां नहीं
है, वह उत्सर्गतः कर्तुगामी ही फल होता है, यह माना चाहिए ।। ९ ।।
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- इrएंएंइrए-इ-एए-इ-इइr-इ-इ-इ-इrइइrएइrएंइंएं-ए कक., - - -?'स होवाच गा य एवायं यन्त पश्चात्त्नछडदोडखेत्येतमेवाह ब्रह्मो-

पास इति स होवाचाजातशत्रुर्मा मैतस्मिन्सवदिष्टा असुरिति वा अहमेत-
मुपास इति स य एनमेवधुपास्ते सर्व ह्रैवास्मिँलोक आयुरेति नैनं पुरा
कालात्याणो जहाति ।। १ प्र ।।

स होयाच गाय य एवार्य दिधु पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति म
होवाचाजातशव्रुर्मा मैतस्मिन्सवडिष्ठा द्वितीयोडनपग इति वा अहमेतमुपास
इति स य एतमेवमुपास्ते द्वि:तीयवान्ह भवति नास्माद्रणश्छिद्यते ।। ११ ।।

'स होवाच' इत्यादि । गार्ग्यने फिर कहा कि जानेवालेके पीछेजोशव्द उत्पन्न

होता है जब मार्गमें पुरुष चलता हे; तव कुछ शव्र अवश्य उत्पन्न होता है; जैसे
घोडेके चलनेसे टाका शब्द सुन पता?, वेसे ही अन्यके पादविक्षेपसे भी श०ढ होता
है ], उसमे तथा अध्यात्म बुद्धिमें जो पुरुष है, वहीब्रह्म हे, राजाने पूर्ववत. निषेध कर
कहा कि वह असू है, और ऐसी बुद्धिसे हम उपासनाकरते हैं । अमु-प्राण-जीवनका
हेतु है । अथवा मार्गमें जब पुरुष दौडता है, तव देहदेशसे ताडित प्राणवायुवुत्तिविशेप

उपवासादिवृत्तिसे जो वाद्यावर शब्द होता है, जिसको हाफना कले?, उस श०दम
पुरुपका ध्यान प्रकृतम विवक्षित है । शाठरव पुरुषका 'अमु' यह जो विशेपण दियाहै
उसका तात्पर्य यह है कि बाह्यांश प्राणवृत्तियोका त्याग कर जो पाणात्मा है वही
असुगुणक है । जो अमुगुणसे विशिष्ट प्राणकी उपासना करता है, उसका फल यह
है कि व- संपूर्ण आयु पाता है; रोगादिसे पीडित डोनेपग् भी माए ९५ रव कालसे पूर्व
प्राण पिण्डको नहीं छोडता-प्रास आयुका पूर्ण भोग करता हे ।। १० ।।

गार्ग्यने कहा कि जो दिशाओम ( कान और हदयमे) पुरूषहे वही ब्रह्म २.
राजाने पूर्ववतू कहा-नही, नहीं, इसकी तो अनपगरूपसे हम उपासना करते हेइrएrंएंं ।

अनपग-अवियुक्तस्वभाव-अश्विनीकुमार हमेशा जोडेके रूपमें ही रजे ह
अन्योन्य इनका वियोग नहीं होता । दिशा और अश्विनोका साधर्म्य यह है जैसे
दिशाओंमें परस्पर वियोग नहीं है, किन वे सदा संयुक्तस्वभाव ही होती हैं वैसे ही
ये देवता कभी भी परस्पर वियुक्त नहीं होते, सदा संयुक्त ही रहतेहे ।जो इस गुणसे विशिष्ट उसकी उपासना करता है, वह सदा द्वितीयवातू डी
रहता है अर्थात् पुत्र, मृत्य आदि परिवारसे सदा संयुक्त ही रहता है उनसे ८वियुक्त नही होता ।। ११ ।।
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?-----------.--------.--------.---स- होवाच गाय य एवायं छायामयः पुरुष एनमेवाहं ब्रह्मोपास
इति स होवाचाजातशबुर्मा मैतस्मिजू सवद्विप्रा मृत्युरिति वा अहमेतमुपास
इति स य एतमेवमुपास्ते सर्वद हैवास्मिहोक आयुरेति नैनं पुरा काला-
न्मृत्युरागच्छति । । १२ । ।

स होशच गाग्यो य एवायमात्मनि पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति
स ह्रोवाचाजातशत्रुर्मा मैतस्मिन् सवदिष्टा आत्मन्वीति वा अहमेनमुपास
इति स य एतमेवमुपास्ते आत्मन्वी ह भवत्यात्मन्विनी हास्य प्रजा भवति
ग ह कदुणीमास गार्ग्य: । । १३ । ।

स होवाचाजातशसुरेतावन्नू ३ इत्येतावद्धीति ।

'स होवाच' इत्यादि । गार्ग्यने कहा जो छायामय पुल हे, वही ब्रह्म है ।

प-रrg-पत राजाने उसका भी प्रत्याख्यान कर कट्टा कि यह तो मृत्यु है, हम तो
ऐसी ही उसकी उपासना करते हैं ।

शडा-छायामय पुरुष कौन है?
समाधान-बाह्य तममें और अध्यात्म तममें ( आवरक अज्ञानाले हदयमे)

मृत्यु ही छायामय पुरुष है, उसकी उपासनासे दीर्घ आयु मिलती है अर्थात उस
उपासककी अकालमें मृत्यू नही होती, यही इसक। फल है ।। १२ ।।

'स होवाच' इत्यादि । गार्ग्यने फिर कहा जो आत्मामें पुरुषहै, वही ब्रह्म है ।

राजाने इसको भी न मान कर कहा कि यह तो आत्मन्यी है, हम उसकी वैसी
उपासना करते हैं । तात्पर्य यह है कि एक-एककी उपासना कह कर समस्तकी उपा-
सनाका उपदेश गार्ग्यने किया । प्रजापति और बुद्धिमे-हदयमे-जो प्रक देवता है;
वही ब्रह्म है, पर राजाने कहा कि वह ब्रह्म नहीं है, वह तो आत्मन्वी विसटू पुरुषका
गुण है । आत्मस्वीका अर्थ है-जितमनाः । वही प्रशस्त भी कहलाताहै । प्रशंसामें

मतुबर्थं विनि है । आत्मशब्द मनके तात्पर्यसे अनेक श्रुतियोमें आता है । इस
प्रकारकी गु।गोपासनाका फल यह है, वह स्वयं उपासक तथा उसकी प्रजा आत्मन्वी

होती है । गार्ग्य अपने पक्षका वार बार प्रत्यारव्यान देखकर आदर पूर्वक अन्या-प
त्रझका उपदेश देते गये । परन्तु अन्तमें सारे उपदेशका राजाके द्वारा कनदन
होनेपर सिर नीचा कर अज्ञानसे चुप बैठ गये ।। १३ ।।

'स होवाच' इत्यादि । समस्त अइाऐर व्यस्तते अतिरिक्त दुसरे
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''' ?---.-.-.-.--,-.----.---.-.--अध्यात्ममधिदैव च ब्रह्म स्यातू प्राणदेवता ।

समष्टिव्यष्टिरूपाडसाविति गार्ग्यस्य निश्चय: ।। १२
रव्याद्या व्यष्टयः प्रोक्ताः समष्टिस्तु विराद् भवेतू ।

न मुख्यब्रह्मतैतेपामिति राहो विनिर्णयः ।। १३

२ अध्याय

प्रकारकी ब्रह्मोपदेशकी प्रतिभा गार्ग्यमे न थी । राजा गार्ग्यको उप बैठा
देख कर समझ गये कि अतिरिक्त ब्रह्मोपदेशकी प्रतिभा इसमें नहीं है, शायद
सोचकर फिर कुछ कहे, इस शंकाकी निवृत्तिके लिए राजाने एका कि बस इतना ही
ब्रह्म जानते हो या और भी जानते हो? गार्ग्यने उत्तर दिया 'फावरूजू अर्थातू
बस इतना ही जानते है ।

शडू(-'एतावणख' यहाँ छत करनेका तात्पर्य क्या है?
समाधान-गार्ग्यने कहा कि नल कहेंगे, पर कदर न सका, इसलिए प्रतिज्ञा-

हानि हुई । प्रतिज्ञाहानि होनेपर प्रश्नके सवन्धमे 'निगृह्यानुयोगे च' इस अनुशा-
सनसे चत होना ही चाहिए; इसलिए उक्त स्थलमें छत किया गया है ।

शहा-जिस प्रतिज्ञात बझको आदित्यादिके रूपम गार्ग्यने कहा है, वह
क्या ब्रह्म नही है? आदित्य भी ब्रह्मकार्य होनेसे कारण ही है, वेदान्तियोके मतमें
कार्य कारणसे भिन्न नहीं माना जाता ।

समाधान-जिसके अज्ञात होनेपर जगत अज्ञात और जिसके ज्ञात होने-
पर जगत् ज्ञात होता है; वह पूर्ण ब्रह्मे है । आदित्यादि वैसे नहीं है, कि- उसके
एकदेशमात्र हैं । अनावृत स्वतःसिद्ध आरभव?तुक? वाचक ब्रह्मशब्द मुख्य है ।

गार्ग्योक्त -आदिस्वादि वद्य व्यावृत्त है, सर्वानुवृत्त नही है ।

अध्यात्म०' इत्यादि । अध्यात्म और अधिदैवत प्राणदेवता ब्रह्म है ।

अध्यात्म व्यष्टिरूप है और अधिदैव समष्टिरूप है, यह गार्ग्यको निश्चय था; अत-
एव उसने वैसे ही बसका निरूपण राजासे किया; परन्तु राजा बसवेचा था
अत: उसने गार्ग्य द्वारा उक्त त्रझक? प्रत्यास्)पान किया ।। १२ ।।

रव्याद्या' इत्यादि । रविप्रभूति व्यष्टि हैं और विरार समष्टि हैं
लेकिन ये दोनो मुख्य त्रझशvd(र्थ नहीं है, यह राजाका निश्चय था । मुख्य

२.ब्रह्मत्वाभावमं कारण यह २ कि ३ व्यावृत्त हैं और स्वतःसिद्ध नही है ।। १३ ।।
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????????????
अज्ञाने जगटज्ञातं ज्ञाने ज्ञानं तु यत्र तर ।

तदेव ब्रह्म पूर्णत्वान्न रव्याद्या अकृत्स्नतः । । १४११
अव्यावृत्ताननुगते स्वतःसिद्धात्मवस्तुनि ।

मुख्याp?र्गे ब्रह्मबव्दोघतो वेदितव्यं तदेव हि । । १५ । ।

प्रतीचि सादगद्विज्ञाते ज्ञेय सर्व समाप्यते ।

निःशेपतस्तमोध्वस्ते: पुमर्थव समाप्यते । । १६ । ।

ब्रह्म विद्धि तदेव त्वं न त्विदं यदुपासते ।

इति श्रुतिरुपास्यस्य मुख्यब्रह्मत्ववारिका । । १७ । ।

१२१५

शष्टा-यदि गार्ग्योक्त ब्रह्म मुख्य नहीं है, य राजाको अभिमत है, तो मुख्य
ब्रह्म है कौन?

समाधान-अज्ञाते' इत्यादि । इसका अर्थ पूर्वमें कह चुके हैं ।। १४ ।।

'अव्यावृत्ता०' इत्यादि । देशसे, कालसे और वस्तुसे जिसका परिच्छेद
होता है, वह पदार्थं व्यावृत्त कहलाता है और इससे भिन्न अव्यावृत्त है । जन्य-
मात्र उक्त त्रिविध परिच्छेदसे विशिष्ट होता है । ब्रह्म उससे विपरीत है, अत:
अरगवृत्त है तश्या अननुगत ब्रह्ममें ही घटादि अनुगत आरोपित हैं, ब्रह्म किसीमें
अनुगत नहीं है । आदित्यादि स्वतः ब्रह्मानुभावसे सिद्ध होते हैं; ब्रह्म स्वतः सिद्ध

है, क्योकि 'तमेव भान्तमनुभाति सर्वष' इत्यादि श्रुति इस अर्थमें प्रमाण है । अत:
एवंविध अर्थ ही मुख्य ब्रह्म शब्दका अर्थ है; इसलिए वही वेदितव्य है ।। १ '५ ।।

शष्टा-ब्रह्मके ज्ञात तिले जगत्कैसे ज्ञात होता है?
समाधान-'प्रतीचि' इत्यादि । 'प्रतीपमखतीति मटार जडविलक्षण ।

अज्ञातका ज्ञान होनेपर सकल संसार ज्ञात हो जाता है ।

1, शष्टा-ब्रह्मके जानसे जगतूका ज्ञान कैसे हो सकता है? आझके ज्ञानसे

खदिर तो ज्ञात नहीं होता ।

समाधान-जगतू ब्रह्ममें कल्पित है । कल्पनाका मूल अज्ञान है । अधिष्ठान-
तत्त्वसाक्षात्कारसे अज्ञान तथा तत्कल्पित पदार्थके निवृत्त होनेसे ज्ञेय ही समास हो
जाता है । शुक्तितत्त्वका साक्षात्कार होनेपर फिर रजतकी सत्ता कहॉ रहती है?
अर्थात् कही भी नहीं रहती । निःशेष अज्ञानका नाश होनेपर पुरुषार्थ समास हो
जाता है याने मोक्षकी प्रासि हो जाती है ।। १६१ ह

'ब्रह्म विद्धि इत्यादि । उक्त अव्यावृत्त आदि स्वरूपवाला ही ब्रह्म
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तस्मादुपासको गाग्य१एr न सुरू ब्रह्म वेत्त्यतः ।

अन्वयव्यतिरेकाम्यां बोधयामाग तं तूप । । १८ । ।

श्रतिः-नेतावता विदित भवतीनि म होशच गार्ग्य उप त्वा

नीति । । १४ । ।

मु होवाचाजातशबु प्रतिलोम चैनद्यद् ब्राह्मण: अऽत्रियहुऽपेयाद्रु बप्रा
' वरूपतीति व्येत्र त्वा बपत्रिष्यामीनि तं पाणावादायोजस्श्गै तो इ पुरू-ममाजग्मतुस्तमेतैर्नामभिगमजत्रयाश्चक्रे वृहतू पाण्डरवाम: सोम राजनिनि

- नोत्तस्थौ तं पाणिनाडडपेपं केध्ग्यात्रकार स होचस्हयाँ ।। १५ ।।

??गार्ग्य द्वारा कहा गया हवं उसके द्वारा उपासित ब्रह्म नहीं है, इसमे श्रुति ही प्रमाण

ए, उसीको अन्यावृत्तादि स्वरूपवाला ब्रह्म तुम समझो और जिसकी तुम उपासना
करते हो, वह अपूर्ण-उसका एकढेशमात्र है-मुख्य ब्रह्म नहीं है ।। १७ ।।

तस्मात् इत्यादि । उपासक गार्ग्य मुख्या ब्रह्म नहीं जानता था; इस
कारण अन्वयव्यतिरेक द्वारा राजाने गार्ग्यको मुख्य ब्रह्म समझाया ।। १८ ।।

' नेनावता' इत्यादि । इतने ज्ञानमात्रसे ब्रह्म नही जाना जा सकता
और राजा ब्रह्मज्ञानमे निपुण है; अन्यथा इस प्रकार मेरे द्वारा कहे गये अठर्यक।

निराकरण नहीं कर सकते; इसलिए ब्रह्मज्ञानके लिए इनका शिष्य वळू., इस अभि-
पायसे गार्ग्यने कहा-'उपयानि त्वा' इत्यादि । ब्रह्मविद्याकी प्रासिके लिए मैं आपके
समीप श्त्यियके समान उपस्थित हूँ, आप मुझको ब्रह्मविद्याका अनुशासन केर ।। १ ४।।

'स होवाचाजातशत्रु:' इत्यादि । राजा यह सुनकर बोले अनापरकालळं
यह उचित नहीं है-ब्रह्मविद्याके लिए ब्राह्मण क्षत्रियके पास जाय, य.
पतिलोम ( उलटा) आचार है; जो धर्मशास्त्र आदिसे निपिद्ध है । अध्याप
ब्राह्मणक। कार्य है, सब वर्णोंको ब्राह्मणसे विद्या सीखनी चाहिए, यह आच।
सीधा है, । अतएव मनु भगवाननेऽ कहा है कि-

'एतद्देशप्रसूतल सकाशादग्रजन्मन ।

खं खं चरित्रं शिक्षेरन् पृथिव्यां सर्वमानवाः ।।' इत्यादि ।

परन्तु यदि आपकी इच्छा है, तो आप आचार्यके समान ही रहिये;.
आपको ब्रह्मविद्याका उपदेश देंगे । इस बातसे गार्ग्यको लज्जित समझा
विश्वासके किर उसका हाथ पकड कर उठ खडे हुए और गार्ग्य एव राजा दो
राजगृहमे सोये हुए पुरुषके पास आये । राजाने उस पुरुषक 'वृहतू इत्या
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०स्याद्विज्ञानमयो भोक्ता न प्राण इति जागरे ।

विवेको दुःशको यस्मादत्र द्वावपि सुस्थिती ।। १९१
यो विज्ञानमय: सुसावसाबुपरतिं गत: ।

वर्तते पूर्ववरप्राणो विवेक: सुशकस्तदा । । २० । ।

तस्मात्. सुपुस पुरुपमामक्तव्य प्राणनामभिः ।

अप्रघोधादभोक्तृत्वं प्राशस्त्राडस्पष्टयन्बप: । । २१ । ।

भुलूक्त वाक्य द्वारा जगानेकी चेष्टा की । पर- इस प्रकारके वाक्यसे सोया हुआ
पुरुष नही जागा । फिर राजाने हाथसे दबाकर उसे जगाया, दबानेसे वह जाग
गया, यो श्रतिका अन्वय है ।। १८१

'स्याद्विज्ञान० ' इत्यादि । विज्ञानमय भोक्ता है; अचेतन प्राण भोक्ता नहीं है,
इसका निर्णय जाग्रकालर्मे नहीं हो सकता, क्योकि उस कालमें अनेक इन्द्रियदेवता
और प्राण आदिकी स्थिति होनेके कारण अमुक ही भोक्ता है, इसका निर्णय करना
कठिन है, इसलिए समीपस्थ जाग्रतू पुरुषको छोडूकर राजा सोये दुबे पुरुषके
पास गार्ग्यको ले गया । सुपुति अवस्थामें प्राण और भोक्ता (आत्मा)-ये दोनो
अवीस् समय५ हैं, अर्थातू दो ही अवशिष्ट हैं । देवतासहित इन्द्रियादिका उस
सान्निध्य नही है, कारण कि उनका आत्माश्रित अज्ञानमे लय हो गया है ।

पुरुष भोक्ता ही है, भोग्य नहीं है, यह काशिराजका मत है; अत: प्राण भोज्यहै;
भोक्ता नहीं है । प्रबोधमें भोक्ता और भोज्य दोनोंका सांकर्य है, इसलिए भोक्ताका
विवेक दुर्घट समझकर राजा सोये हुये पुरुषके पास गार्ग्यको ले गया ।। १९ ।।

'यो विज्ञान- ' इत्यादि । जो विज्ञानमय पुरुष राजाको अभीष्ट है, वह तो
है, वह तो अपने कार्यमेंसुपुहिकालमे उपरत है और जो गार्ग्याभिमत आत्मा प्राण

तत्पर दी 'है । यदि वह वस्तुतः भोक्ता होता, तो उसे पुकारे गये अपने नामका

है नही; इससे स्पष्ट प्रतीत होश्रवण अवश्य होता, क्योऐकि वह उपरत ता

है कि वह श्रोता नहीं है ।। २० ।।

तस्मात्- ' इत्यादि । यद्यपि सुमुसिकालमें राजाने प्राणका नाम लेकर पुकारा तो
भी प्राणको यह बोध नही हुआ कि मुझे कोई पुकार रहा है । हो भी कैसे? वस्तुतः

वह तो अन्य करणोके समान अचेतन है; अत: इस अप्रबोधसे-अज्ञानसे-
स्पष्ट ज्ञात होताहै कि प्राण भोक्ता नहींहै; जैसा कि गार्ग्यने समझ रक्ता था १२१ ।!

१९४
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यदि. भोक्ता भवेत्प्राणो जाग्रहुचण्ग्व्दमागतद ।

अनोदयन्नाडक्षणोत्तस्मान्न साद्धोक्तोपलादिवतू ।। २२
न विज्ञूर्निमयोDk:येतदभूगोदिति वेचथा ।

प्रस्त्रनपणमतस प्राणमात्रानहक्रुऊत! ।। २३ । ।

न बुध्यते टेवदत्त आहूरतोडहीलनामीभ: ।

बावल्यावानहम्यानाहे प्राणम नामभिः ।। २४

'यदि भोक्ता' इत्यादि । यदि प्राण भोक्ता होता, तो जाग्रत्कालमें उपस्थित
शव्दको जैसे सुनता है, पैसे ही स्वापकालमें भी सुनता, किल्ड उक्त अवस्थामे
सुनता नहीं है, अत: उपल ( पत्थर) के समान भोक्ता नहींहै । इससे 'विमतो
न भोक्ता, स्वनामश्रवणासमर्थत्वातू, पापाणवतू, यह प्रयोग भी उक्तार्थमें

हो सकता है ।। २२ औ।

शष्टा-न विज्ञान- इत्यादि । स्वापकालमें जीव भी तो उक्त शब्द को
नहीं सुनता, अत: प्राणके समान वह भी आत्मा-भोक्ता-नही हो सकता ।

समाधान-हां, सुपुसिकालमे जीव भी नहीं सुनता, यह कहना ठीक है;
किन्ह उसका अश्रवण अभोक्तृत्वप्रयुक्त नहीं है, किंतु वह सकल-शरीरेद्धि-याभिमानी

है, अत: उसके एकदेश प्राणमें उक्त अभिमान न होनेके कारण उस कालमें उसे
नामका श्रवण नहीं दुआ ।। २३ ।।

'न बुजते' इत्यादि । जैसे एकदेश हस्त, पाद, असुली आदि शव्दोसे आहूत,
देवदत्त अपनेको संबोधित नहीं समझता, वैसे ही केवल प्राणमात्रके नामसे जीव
अपनेको संबोधित नहीं समझता, क्एाएंकि वह कार्यकरणसंघाताभिमानी है केवल
प्राणाभिमानी नहीं है । प्राण तो पादादिके समान उसका एकदेशमात्र है । भूह-
म्पाण्डरवासा इत्यादि शब्द केवल संघातैकदेश प्राणमात्रके वाचक हैं अत!
राजाभिमत भोक्ता नहीं जागा, यह उचित ही है । इस अभिप्रायसे कहतेहै-तावन्मात्रा०' इत्यादि । प्राणमात्रमें अहमभिमान नहीं है; किन उसके समुदायमेंहै
अत: केवल प्राणनामसे आहेत होनेपर वस्तुतः अपना सस्वोधन न समझकर
जीव नहीं उठता, जत: माणसे अतिरिक्त भोक्ता है ।

शक्का-चन्द्रमा भी तो प्राणका एकदेश है, अत: यह नाम भी हस्त
पाश् आदि नामोके समान एकदेशका ही नाम है । हस्त, पाद आदि नागोसे जैसे
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?????????????????स्वनामान्यपि नो जीव: सुमो वेत्तीति चेचदा ।.
जीवो नामाडत्र चिन्मात्र: सोपाधिवेति गम्यतासू ।। २५ ।।

बोधावोधौ चितेने स्त: कूटस्थ्वग्रिमात्रत: ।

उपाधिलोपातू मोपाधिर्न वेत्तीति तु युज्यते ।। २६ !।

श्रोत्रादीनामुपाधीनां सुप्ताबुपरतत्वत! ।

यथा जीवो न वेस्येव प्राणोघपीत्यसदुच्यते ।। २७ ।।

देवदत्त नहीं उठता, पैसे ही उक्त नामसे प्राण भी नहीं उठता, इससे मोक्तुत्वमे
क्या बाधा है?

समाधान--वाधा यह है कि गोल्ड जैसे प्रतिव्यक्ति परिसमास रहता है,
पैसे ही माणके भी प्रतिव्यक्ति परिसमास होनेके कारण सर्वत्र अहम् यह
अभिमान होता है: इसलिए चन्द्रनामसे अज्ञान होना ठीक नहीं है?

शक्का-माणके समान चिदात्मा भी पूर्ण तेले सर्वतादात्म्याभिमानी है,
अत: उसमें भी बोध होना ही चाहिए ।

समाधान-ऐसी शहा करनेपर प्रश्न यह होता है कि शुद्ध चिन्मात्रमें

वोधकी आशट्टा करते हो या विशिष्टमें?! इसका निराकरण 'बोधाबोधौ'
इत्यादिसे करेंगे । । २४ ।।

'स्वनामा० ' इत्यादि । जिस आत्माका वस्तुतः देवदत्तादि नाम है, वह
सुपुसि अवस्थामें जैसे उसे नहीं मुनता, वैसे ही यदि प्राण न सुने, तो भी माणके
भोक्तृत्वम क्या क्षति है? अन्यथा चिदात्मा भी उसके समान भोक्ता नहीं हो
सकता । यह जीवको चिन्मात्र अथवा सोपाधिक चैतन्य समझना चाहिए ।। २५ ।।

'वोधावोधौ' इत्यादि । पहले जो दो विकल्प किये थे, उनमें से प्रथम पक्षका

अब्रीकार करनेपर शुद्ध चिन्मात्रमें बोध या अबोध (बोधाभाव) कुछ भी नहीं होता,
पुण्यानं वह कूटस्थ ज्ञानमात्रस्वरूप है; अतएव देवताओंमें जब आत्मत्वाभिमान ही नहीं
है, तब देवताबोधक शब्दोसे अपनेको बोधित कैसे मान सकता है? अत: शुद्धमें बोध
और बोधाभाव कुछ भी नहीं हो सकता; अन्यथा कृटस्थत्व ही व्याहत हो जायगा ।

द्वितीय पक्षमें उपाधिके लोपसे सोपाधिक बोद्धा ही जब नहीं रहेगा, तब बोधाभाव
समुचित ही है । उपाधिशब्दसे यहां इन्द्रियां विवक्षित हैं ।। २६ ।।

शस्ट) --'श्रोत्रादी० ' इत्यादि । यदि श्रोत्र आदि करणोंके व्यापारके अभावसे



१२२० वृहदारण्यकवार्तिकसार २ अध्याय

??????-नेन्द्रियाणा भवेत्स्वापो यदि प्राणप्रधानता ।

नाडमात्या: शेरते यस्माद्राजि स्वामिनि जाप्रति ।। २८ ।।

स्वापः प्राणस्य नाघडशक्कद्यो यत: स्वग्नसुपुतयो: ।

कुर्वाणस्तुमुलं शब्द प्राण आस्ते प्रबोधवतू ।। २९ ।।

जीव नहीं सुनता, यह कहा जाय, तो उसके समान प्राण भी नहीं सुन सकता,
यह समाधान गार्ग्यके मतमें भी हो सकता है ।

समाधान-यह समाधान उक्त मतमें नहीं हो सकता; इसमें कारण
अग्रिम लोकसे कहेंगे ।। २७ ।।

'नेन्द्रियाणादं इत्यादि । प्राण भोक्ता है, इस प्रकारके गार्ग्यके पक्षमें भी
अपने नामका अश्रवाग मुपुति अवस्थामें अनुपपन्न ही है, कारण कि जैसे राजाके

ध्यै तो १पक्षमे प्राणसे अन्य जीव यद्यपि भोक्ता थ, भ पूर्ण उसके नामसे पुकारनेपर वह

२ हैं कि सो हैमुनता नहीं ख,.इस कारण आप कहते जीव गया । स्वापके समय
उपकरण इन्द्रियी भी सो जाती हैं अर्थात स्वकारणमें लीन हो जाती हैं, इसलिए
जीव नही मुनता; पैसे ही उक्त अवस्थामें प्राण भी सो जाता है; इसलिए शब्दका
श्रवण नहीं होता है; यह युक्ति दोनोंके मतमें मान है; फिर कैसे गजाका पक्ष

अनुकूल मानते हें ।

समाधान-यदि प्राणको ही प्रधान भोक्ता मानते हैं, तो इन्द्रियोकी सुपुसि
लयात्मक हो ही नहीं सकती, कारण कि लोकम जैसे स्वामीके जागते रहनेपर
उसके मन्नी प्रभूति सेवक नही सोते, जागते ही रहते हे; वैसे ही माणके
जागते समय इद्धिया कैसे सो सकती हैं? अत: जीवके समान माण भी सो
जाता है; यह कथन तो सर्वथा अनुभवविरुद्ध है ।। २८ ।।

स्वाप:' इत्यादि । प्राण भी सो जाता है, यह शडू। तो हो ही नही
सकती, क्योकि स्वप्न और सुपुसि अवस्थामें माणका शव्व्यन जाग्रतू अवस्थासे भी
अधिक होता हैं; इसलिए प्रबोध ( जाग्रतू) अवस्थाके समान निद्रा अवस्थामें भी
प्राण जागता ही रहता है । 'पणेन रक्षन्नवरं कुलायसू, 'सैषानस्तमिता देवता'
इत्यादि श्रुतियोसे भी यही ज्ञात होता है कि प्राण रात्रि-दिन अपनी क्रियामें
रत रहता है-प्राण सदा अभ्यात होकर जागता ही रहता है । इसलिए यदि प्राण

ही भोक्ता माना जायगा; तो लायर अवस्थाके समान उक्तावस्थामें भी श्रवण होना
चाहिए, पर होता नहीं; इसलिZS उससे अतिरिक्त ही आत्मा माना ठीक है ाा२ ० ।।
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????????????तस्मादभोक्तूतैवाडस स्वनामाप्रतिबोधने ।

हेतुर्वाच्यस्तथा प्राणदेवताया अभोक्तता ।। ३० ।।

देवताप्रतिषेधार्थ बोते चन्द्रनामभि ।

तदबोधादभोक्हत्वं देवतायाः सुनिश्चितसू ।। ३१ ।।

'तस्माद०' इत्यादि । सुघुसिकालमें अपने नामका जो बोध नहीं होता,
उसमें कारण प्रागका अभोक्तुत्व ही कहना होगा, दूसरे किसीको भी कारण नहीं
कहना होगा ।

शब-अच्छा, प्राण अचेतन है, इसलिए भले ही वह भोक्ता न हो,
परन्तु उसका अधिष्ठाजू देवता चेतन है, इसलिए वही भोक्ता हो ।

समाधान-नही, यह कहना भी ठीक नहीं हैं, क्योकि देवता भी भोक्ता

नहीं है । इसे समझानेके लिए ही देवताके नामसे राजाने पुकारा ।

शन्ना-अच्छा तो माणके नामसे संबोधन ही नही हुआ, इसलिए अप्रति-
पत्ति (अबोध) उचित. ही है, फिर माणके भोक्तृत्वमे क्या आपत्ति है?

समाधान-आपत्ति यह है कि 'वृहतू इत्यादि राजोक्त नाम प्राण और
उसके देवता दोनोंका साधारण है, अत: दोनोंका या दोनोंमें से किसीका बोध
होना चाहिए पर हुआ किसीका नही, इसलिए यह स्वभावत: निश्चय होता

है कि ये दोनो भोक्ता नहीं हैं ।

शष्टा-उभयसाधारण कैसे है?
समाधान-'प्राणम्याप: शरीर ज्योतीरूपमसौ चन्नमा. इत्यादि श्रुतिमे

चन्द्र और प्राणको एक ही कहा है, इसलिए चन्द्र ही प्राणका नाम है, यह
सिद्ध होता है ।

अशा-चन्द्रदेवताको इस शब्दमे शक्तिग्रह नही था अर्थीवर उसको
रू मेरा वाचक है. इसलिए पबोयह ज्ञान न था क यहशब्द, ध न हुआ, यह

भी कल्पना कर सकते है फिर इसमें क्या प्रमाण कि वह भोक्ता नहीं है ८

समाधान-देवता सर्वज्ञ माना जाता है; इसलिए उसके विषयमें
ऐसी कल्पना करना अनुचित है ।। ३० !।

देवता. ' इत्यादि । उक्तार्थको स्पष्ट करनेके लिए कहते है--चन्द्र-
नामसे संबोधन करनेत तात्पर्य यही है कि माणके समान चन्द्र देवता भी
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०-प्राणस्याडभोक्तूता गार्या व्पबुध्येत तो उप! ।

विज्ञानमयवोधाय चक्रे यब्रमुपायतः ।। ३२ ।।

आपिष्याडघपिष्य बहुश; सुप्त राजा व्यबोधयतू ।

आपेषणोत्यसहोमातू तोडी प्रत्यनुष्यत ।। ३३ ।।

आपेषालीनबुध्यादिसमुत्पचौ परात्मनः ।

घटाकाशवदुत्पत्तिर्या प्रबोधोडथमिष्यते ।। ३४ ।।

भोक्ता नहीं है; अन्यथा उक्त नामसे देवताका बोध अवश्य होता;दरहुआनहीं, हसते स्पष्ट प्रतीत होता है कि ये दोनो प्राण तथा देवता भोक्ता नहीं हैं ।

बोधाभावसे ही देव भी भोक्ता नहीं है, यह स्पष्ट निश्चित होता है. अन्यथा
अग्नि दाह्य तूणादिको जैसे अवश्य भस्म करती है; वैसे ही बोद्धाको बोद्धठयका
अवश्य बोध होना चाहिए, पर उक्त अवस्थामें बोध नही होता, अत: यही निश्चय

होता है कि वोद्धा उस समयमें जागता नहीं है । जो जागता है, वह वोडा नही
है, प्राण ही जागता है, क्योकि उसमे क्रिया हो रही है; परन्तु उस कालमें
उसे बोध नहीं होता, इसलिए निश्चय होता है कि वह बोद्धा नही हैं । । ३१ । ।

प्राणस्या ० ' इत्यादि । गार्ग्य प्राणको अभोक्ता समझे, इस तात्पर्यसे राजाने
द्दिज्ञानमय आत्मा भोक्ता हे, इस ज्ञानके लिए पाणिपेपणादि द्वारा प्रयत्न किया
अर्थात हायसे दबाकर सुसको जगाया ।। ३२ ।।

उrऋउर::गर्गय. इह सदिकै।।! रश?:ए सोतेक ५ रऊन४८३८२८
जो, ११
शष्टा-उठना और जाना प्रकृतमें क्या है?
समाधान-सचपुक्षिसे अपने स्वरूपका परिज्ञान ही उठना और जागना है ।

क्य५े४रु हुउ?rं?rंrंउ९rZंrा)ई ५इंांां आत्मस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है फिर वह पाल

८ई८२८६८.६
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अत आपेपणाद्योडसखुत्थित: करणे; सह ।

राजेव सचिवैः साई स भोक्तेत्यवसीयताय् । । ५०५ । ।

कोथढ्यर्मनथाहेगज्ञानधर्भीवडेपथर ।

शरीर य: समुचस्थौ स भोक्तेत्यवकीयताय् । । ३६ । ।

मृतकल्पमिमं ढेह स्वचिताडडवेशयनिव ।

ज्वलन्निव समुचsp?रौ य: स भोक्तेति गम्यताद । । ३७ । ।

उत्पत्ति होनेपर उसके आकाशमें उत्पत्तिका केवल व्यवहार होता है, वैसे ही
प्रकृत स्वापावस्थामें बुद्धि आदि आत्मामें लीन हो जाते हैं, अतएव तदवच्छेदसे
प्रकाश भी नहीं रहता; पुनः आत्मासे कुडादिके उत्पन्न होनेपर तदवच्छेदेन
प्रकाश होता है; वही प्रबोध, उत्थान आदि शव्दोसे कहा जाता है । प्रबोधकी
वस्तुतः उत्पत्ति विवक्षित नहीं है ।

'अत' इत्यादि । इस आपेषणसे अर्थीत हाथके दबानेसे इन्द्रियोके साथ
जो पुरुष उठा उसीको भोक्ता और शरीरादिका स्वामी समझो । जैसे राजा अपने
मन्त्रियोंके साथ कहीं जाता तथा आता है; उसी प्रकार विज्ञानाला जब शयनके
लिए अपने नियत स्थान पुरीति आदि नाडीमें प्रवेश करता है तब मनरूप
इन्द्रिय प्रधान-सचिव-है और अन्य इन्द्रियाँ सेवकके समान हैं । वे भी सब
विश्राम करनेके लिए अपने नियत स्थानमें प्रवेश करती हैं । समयपर अपने अपने
कार्य करनेके लिए आ जाते हें । आवश्यकतानुसार नियत समयके पूइमे ही
यदि राजा आता है, तो उक्त सचिव आदि सभी उसी समयमें उपस्थित हो
जाते है, वस्तुतः इनका प्रधान कर्म तो राजसेवा ही है, फिर भी राजा इनके
आरामका मी ध्यान रखता ही है । यहाँसे लेकर तीन खेक वार्तिकके है
केल पाठक्रम भिन्न है ।। ३५ ।।

कोमहर्षणऽ इत्यादि । क्रोध, हर्ष, भय, उद्वेग, ज्ञान, धर्म आदिसे
शरीरको प्रबुद्ध करता हुआ जो उठा है; वही भोक्ता हे, यह निश्चय समझो!
भोक्ताकी अनुपस्थितिमें शरीरादिमें कितना भी अपकार किया जाय, तो भी
शरीरादिमें क्रोधादि लक्षित नहीं होते । पर विज्ञानमयके आते ही यथा
अवसर उक्त भाव पूर्णरूपसे दृष्टिगोचर होने लगते है) इसलिए ये सब
भाव भोक्तासे ही शरीरमें आते हैं १३६१

भूत० इत्यादि । सुपुक्षिकालमे स्वामीकी अनुपस्थिति दशामें यह शरीर कृतके
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देह एवाडस्तु भोक्तेति न वक्तव्यं जडत्वतः ।

स्पर्शपेपणवैषम्यादप्यभोक्त भवेद्वपु: ।। ३८ ।।

सदृश रहता है, यद्यपि मृत शरीरमें प्राणका संचार नहीं रहता और इसमें माणका
संचार है; तथापि पूर्वोक्त क्रोधादि भावोंका अभाव दोनोमे समान ही है; अतएव मृत
न कहकर मृतसदृश कहा । तथाभूत इस शरीरमें स्वकीय चैतन्यका प्रवेश

कर शरीरको भी चेतन करता हुआ जो उठता है; वही भोक्ता है, यह
दृढ निश्चय करो । यदि विज्ञानमयका स्फुरण शरीरादिमें प्रविष्ट न हो; तो उनका
स्फुरण ही नहीं हो सकता ।। ३७ ।।

शट्टा-देह' इत्यादि । यदि प्राणादि पूर्वोक्त रीतिसे भोक्ता नहीं हो सकते,
तो प्रत्यक्षसिद्ध भूल देहको ही भोक्ता मानो!

समाधान-ऐसा मत कहिये; शरीर तो जड है । चेतन भोक्ता माना
जाता है, जडू शरीर नहीं; क्योकि ओवून, कम्बलादिके समान जडू शरीर भोग्य है;
अत: भोक्ता इससे अतिरिक्त ही होना चाहिए ।

शक्का-केवल शरीर भले ही भोक्ता न हो; किन चिद्रिशिष्ट ( चैतन्यसे
युक्त) शरीरको भोक्ता माननेमें क्या आपत्ति है?

समाधान-चिद्विशिष्ट शरीर तो प्रत्यक्षसिद्ध नहीं है, कारण कि चिरके
प्रत्यक्षके विना चिद्विशिष्टका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है? विशिष्टके प्रत्यक्षमें विशे-
पणका प्रत्यक्ष कारण होता है दण्डप्रत्यक्षके विना दण्डी पुरुपका प्रत्यक्ष कहां
होता हे? दूसरी वात यह है कि चिद्विशिष्टकी उपलब्धि किसको होती है?
शरीरको या अन्यको? प्रथम पक्ष ठीक नही?, क्योकि शरीर ही ज्ञेयहै और शरीर
हीज्ञाता, यह तो हो नहीं सकता । एक क्रियानिरूपित कर्तृत्व और कर्मत्व एकमें
विरुद्ध है, इसीसे अपने कन्धेपर कोई चढ नही सकता । द्वितीय पक्षमें दूसरा
ज्ञाता माना पडेगा जो आप चाहते नही, फिर उसमें प्रमाण क्या? ज्ञाता स्वयं-
सिद्ध है, इसलिए उसमें प्रमाणकी आवश्यकता नहीं है, अन्यथा अनवस्था

होगी । ठीक हे, तो वही स्वयंप्रकाश चिदात्माहै, वही भोक्ता है और वही हमारा
सिद्धान्त हे, उसीको मानिये । शरीर जडू हे, भोक्ता नहीं है अतएव वह आला
भी नहीं है, 'चितोऽन्य: आत्मा न, अस्वप्रकाशत्वातू, घटवते यह अनुमान भी
उक्त अर्थमैं प्रमाण हे । और यह भी दोष हे फि चित्सम्बन्ध जो शरीरमे २.

हसो भी ज्ञेय होगा । सबन्धज्ञानके बिना विशिष्टज्ञान नही हो सकता -४.
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-५--सवन्धके ज्ञानके लिए भी चितूका ज्ञान आवश्यक है, क्योकि सबन्धीके ज्ञानके विना
संगधका ज्ञान नहीं होता, यह सबका सिद्धान्त है । इस परिस्थितिमें चितूका ज्ञान

अन्य चितूसे मानोगे या जडले? प्रथम पक्षमें अन्य चितू ही अप्रसिद्ध है; अन्यथा
अनवस्थादि दोपोंकी प्रसक्ति होगी । द्वितीय पक्ष सर्वथा अस्तात ही है, क्योकि जड
घटादिके समान प्रमाता हो ही नही सकता । किस, चिद्विशिष्टदेह-कर्तुक प्रत्यक्ष ही
आपके मतमें प्रमाण है; अनुमानादि नहीं, अत: देहसे जायमान प्रत्यक्ष रूपादि
और उनके आधार द्रव्य-दोनोंमें प्रमाण है, तदतिरिक्त चैतन्यांशमें नहीं ।

एव बाल्य, यौवन और वार्द्धक्य आदि अवस्थाओमें अवयवोके उपचय तथा
अपचयसे शरीर भिन्न भिन्न होते हैं । ऐसी अवस्था बाल्यावस्थामें दृष्ट वस्तुओका
वृद्धावस्था स्मरण भी नहीं होगा, क्योकि अनुभव और स्मरणमें सामानाधिकरण्यका
नियम? । अतएव अन्य पुरुपद्वारा दृष्ट वस्तुका अन्यपुरुषको स्मरण नहीं होता । किस,
चार्वाक जो यह कहते हैं कि प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, अनुमानादि नहीं, सो भी ठीक
नहीं है, क्योंकि सन्दिग्ध, अज्ञानी या विपर्यस्त जो प्रश्न करता है, उस प्रश्नके

वाक्यसे प्रष्टामें अज्ञान, संशय और विपर्यासका अनुमान कर उनका निराकरण
करनेके लिए समुचित शब्दका प्रयोग वे करते हैं । अन्यथा परके अज्ञान

आदिका परको प्रत्यक्ष न हो सकनेसे समझे बिना उनके निराकरणमें
उपयोगी वाक्यका प्रयोग कैसे कर सकेगे? जो कुछ कहनेसे वक्ता वस्तुतः

वक्ता नही कहलाता और स्वकीय कथकी रचनामें प्रवृत्त भी नहीं वन सकती,
क्योकि अन्यथ तो परार्थ है, स्वार्थनर्हा है । परको जब यह समझा चुके हैं कि प्रत्यक्षसे

अतिरिक्त प्रमाण नहीं है, तब अन्य भी तो प्रत्यक्षसे अतिरिक्त ही है, अत:
इसको भी श्रोता अप्रमाण-सा ही मानेगा । अप्रमाणसे वस्तुकी सिद्धि नहीं होती,
फिर प्रन्य व्यर्थ है । और परकीय पक्षका खण्डन भी नहीं हो सकता । यदि खान-
परक आपका वाक्य प्रमाण है, तो उक्त प्रतिज्ञा असंगत होगी । अगर अप्रमाण है,
तो अपमाणसे साधन और वाधन हो ही नहीं सकते, फिर उनके लिए प्रवृत्ति ही
व्यर्थ है । और यह भी समझना चाहिए कि जैसे पर-वाक्यसे हमको ज्ञान होता है,
पैसे ही हमारे वाक्यसे परको भी ज्ञान होता है; यह ज्ञान अनुमानात्मक ही है,
प्रत्यक्ष नहीं है । और इसको अप्रमाण भी नहीं कह सकते, क्योकि व्यभिचारी
अप्रमाण कहलाता है, अव्यभिचारी नहीं । आपका शास्त्र तथा उपदेश लोकके
हितके लिए नहीं है, मत्युत अहितका ही साधकहै; क्योकि आपके शास्त्रके अनुसार

१५५
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-लाआदि पदार्थ ही नहीं हैं । ओत्माके उपभोगके लिए स्वर्गाहूद
०५. ते हैं देहातिरिक्त आत्मा नहीं है और देह इसी लोकमें क्रमशः पीच -फेरन्नामण्य

मिल जाता है; अतएव आपका यह भी उपदेशहै-'यावजीवेतू सुखं जीवे कृर्रेव! वृत पिवेतू ।

-यमीनूतत्य देह?? पुनरागमन कुत: ।।'

ऐसी शिक्षा मिलनेपर किस पुरुषको भिक्षा देनेमे उत्साह होगा हे

दाता इसी इच्छासे देता है कि इसका परलोक या जन्मान्तरमें फल अवश्य
'भिलेगा । यदि शरीर ही आत्मा है, तो परलोक और जन्मान्तर कहाँ? फिर किस
णेभिप्रायसे कोई कुछ देगा? इस प्रकार दान उस हो जायगा । याग-होम तो लुप्त

ही समझिये । वे तो देवताओके लिए किये जाते हें । देवताओंका प्रत्यक्ष न होनेसे
अभाव ही सिद्ध होता है । एव क्रमसे दान आदि तीनो धर्मसाधनोंका लोप
होनेसे लोग नास्तिक और नरकगामी होगे । इस प्रकार धर्मानुष्ठानके अभावसे
लोकापकारका दिग्दर्शन कराकर साक्षात् अधर्मानुष्ठान द्वारा भी लोकका अहित होगा,
यह कहते है-परकीयहिंसा और परकीयस्वत्वके अपरहरण आदिसे अधर्म होता? ।

अधर्मसे लोकान्तर या जन्मान्तरमें अधिक दुःख होता है, इस धारणासे सत्पुरुषोकी
प्रवृत्ति निषिद्ध कर्मोंमे नहीं होती; यह सर्वानुभवसिद्ध है । यदि यह सिद्धान्त

मान लिया जाय कि प्रत्यक्षका अविषय पदार्थ प्रामाणिक नहीं है, तो उसका फल
भी प्रत्यक्षाविपय होनेसे अप्रामाणिक होगा, इसलिए उसके साधनोंमें द्वेप न होनेसे
निवृत्ति नहीं होगी । प्रस्तुत दृष्टफलके अनुसार लोकी उसमे प्रवृत्ति होगी, अत:
उसके द्वारा भी संसारका अहित हीहोगा । दूसरी बात यह है कि कृतहान और अकृता-
मुपगमकी प्रसक्ति भी इस मतमें है । यह तो प्रत्यक्ष ही देखते हैं कि कोई बडे संपन्न
घरमें उत्पन्न होता है और कोई दरिद्र घरमें, कोई सर्वा सुन्दर, कोई विकल!झ,
कोई कुरूप, कोई पूर्णायु और कोई अल्पायु, कोई संपन्न कुलमें उत्पन्न होकर
पश्चातूदरिद्रहो जाता है, कोई दरिद्र कुलमे जपन्नहोकर भी सपन्न कुलमें चला जाता

है अथवा स्वयं संपन्न हो जाता है, कोई सम्पन्न होनेपर रोगवश उपभोगसे वश्चित

रहता है और कोई परकीय सुखसाधनोंसे विशिष्ट मुखका भोगी होता है । यह
जगद्वैचित्र्य निर्निमित्तक नहीं है । इसमें जन्मान्तरीय अदृष्ट प्रधान कारण है । जात-
मात्र बालकने तो अभी कुछ पुण्य या पाप किया नहीं, करनेकी सामग्री ही नहीं है,
फिर उक्त वैकक्षण्यमे क्या हेतु है १ समर्थ होनेपर भी दूरर्गदृष्टके बिना वर्तमान
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पून्पts।र्ग्शादव्द्धोडीप पंपणेन विबुध्यते ।

एतव देहादन्यस्य युक्त सम्वन्धमेदत: ।। ३९ ।।

१२२७

जन्ममें केवल पुरुषार्थसे अभीष्टकी सिद्धि नहीं होती । इसलिए जन्मानरीय
अदृष्ट आवश्यक है । उसका सबन्ध अनेक शरीरानुवृत्त आत्माके विना नहीं हो
सकता; अतएव श्रीभगवद्गीतामे लिखाहै-अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिभू ।'

'शुचीना श्रीमतां गेहे योगअष्टोऽभिजायते ।।'

'वहना जन्मनामन्ते' इत्यादि ।

एव पापानुष्ठानके अनन्तर सलू होनेपर अमुक्त ही पापका क्षय माना पडेगा ।

'अवश्यमेव भोक्तव्य कृतं कर्म शुभाशुभसू ।

नाऽमुक्त क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि ।।'

'ममैव जन्मान्तरपातकानासू ।'
इत्यादि वचनोंसे यह प्रतीत होता है कि अमुक्त कर्मोंका क्षय नहीं होता,

इसलिए चार्वाकका मत सर्वथा असंगत और उपपतिसूय है । इसका निर्माण केवल
आसुरी वृत्तिके लिएहै, जो अत्यन्त हेय है । इस प्रकारसंक्षेपसे यह चार्वाक-मतका
निराकरण किया गया है, परन्तु विस्तार अन्यत्र देखना चाहिए । देह आत्मा

नहीं हैं; इसमें अन्य हेतु भी कहते हैं-'स्पर्श०' इत्यादिसे । स्पर्शसे पेषणमे
वैषम्य है, जिसे आगे खोकमे कहेंगे । प्रकृतमें स्पर्श और पेषणके वैषत्र्यसे भी
जाना जाता है कि देह भोक्ता नहीं है; अन्यथा स्पर्श और पेषणका वैषम्य ही
दुर्वच हो जायना ।। ३८ ।।

'इऽषत्स्पर्शा०' इत्यादि । थोडे स्पर्शसे न जागनेपर भी पेषणसे ( दवानेसे)
पुरुष जागता है, यह अनुभव देहसे अन्य विज्ञानात्याको भोक्ता माननेपर सबन्ध-

भेदले उपपन्न होता है । यदि संघातमात्र देहको भोक्ता मानो, तो स्पर्श और
पेपणमें कोई विशेष भेद नहीं हो सकेगा । इससे स्पर्शसे शरीरमें बोध न होनेपर
दावनेसे भी क्या होगा, क्योकि वह भी स्पर्शके समान शरीरमात्रवृत्ति ही धर्म है ।

शक्का-शरीरातिरिक्त आत्मा माननेपर भी पेषणके विना भी तो स्वयं

उठता ही है फिर पेषणसे क्या प्रयोजन?
समाधान-पेपण ही समुत्थानका कारण है, यह बात नहीं है, किन्ह पेषण
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???????????????????????????????????देहाद-यस देहेघस्मिन्सम्वटूकद: कर्मभिः कुत ।

अभिमानात्मकः सोडपि कर्मभेदादनेकधा ।। ४० ।।

तीत्राभिमानवेलायामीपरस्पर्शेन बुध्यते ।

अन्यचित्तत्ववेलायां दृढस्पर्शमपेटमुते ।। ४१ ।।

स्वप्राणत्यइयन्प्रबोधाय पाणिपेपमपेक्षते ।

सखा पेपणाम्यासादू बुध्यते सुचिते हि अबू ।। ४२ ।।

भी जागनेका कारण है, यही कहना है । अब यह विचारना है कि स्पर्श

और पेषणमे क्या भेद है, जो स्पर्शसे न उठनेपर पेषणसे उठता ही है ।

इसका विचार आगेके लोकसे करेंगे । उसीसे यह भी स्पष्ट हो जायगा कि
देह भोक्ता नहीं है, किन उससे अन्य ही भोक्ता है । । ३९ ।।

'देहादन्यस्य' इत्यादि । देहसे भिका इस देहमें जो सवठ्या है; वह
कर्मोंसे हुआ है । संगध अभिमानात्मक है; यह मेरा शरीर है, ऐसा जवतक
आत्माको अभिमान रहता है, तबतक उस शरीरसे उस आत्माको सुख, दुःख
आदि होते हैं, सुपुत्यादि अवस्थामें वह अभिमान नहीं रहता; इसलिए उस
अवस्थामें शरीरके सुख, दुःखोक? सज्जन भी आत्मामें नहीं रहता । अभिमान
कर्मकृत है ।। ४० । ।

'तीबाभिमान' इत्यादि । तीव्र शरीराभिमानके समय थोहे स्पर्शसे जीव प्रबुद्ध

हो जाता है, अन्यचित्तत्वकालमें अर्थात् सुपुत्यादि समयमें उक्त सम्वन्ध नहीं
रहता । मनका आत्माके साथ स्वबन्ध ही नही है, मनका स्वकारणमें लय हो

२.जाता ०, इसलिए थोडे स्पर्शमात्रसे सुपुस नहीं जागता, क्योकि स्पर्श बोला तक
नहीं चा, इसलिए हळू स्पर्शकी-पेपणकी-आवश्यकता होतीहै । पेपणसे अधिक
वेदना होती है । सुपुसिसुखद्धे अदृष्टसे समुत्थानहेतुके प्रवल होनेसे सुपुस पुरुषका
समुत्थान होतो है । समुत्थानके हेतु सुख, दुःख और संबुद्धि प्रभूति माने
जाते हे । उनके हेतु दृष्टादृष्टरूप धर्मादि है उनके न्यूनाविकभावसे उनकी वेदना
भी भिन्न होती है । यही वेदनाभेद उसके प्रबोधका मूल कारण है । । ४१ ।।

उक्त तीत्रातीत्राभिमानभेदका प्रकृतमें उपयोग कहते है-स्वप्रारं इत्यादिसे ।

स्वप्न देखते हुए पुरुषको जगानेके लिए केवल हाथके स्पर्शकी
अपेक्षा होती है, क्यों।इक उस समय इस स्धूल शरीरके साथ मनका
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?????????????????देहस्य भोक्तूताया तु कसकुत्राऽभिमानिता ।

तो बोधस्य वैपम्य किंकृतं स्पर्शपेपयो: ।। ४२
करणानामभोक्तूरच प्रत्येक स्मृत्यसम्भवातू ।

चसुर्दृष्ट नहि स्मर्तुमन्येपा शक्तिरिष्यते ।। ४४

१२२९

सmk-ध नहीं है । उस समय स्पर्शमात्रसे स्कूल शरीरके साथ मनका सम्३न्ध

हो जानेके कारण उसके द्वारा शरीरके साथ आत्माका भी उक्त सम्बन्ध हो जाता

हे, इसलिए स्पर्शमात्रकी अपेक्षा है । औरमुपुतके प्रबोधके लिए हटू स्पर्शकी अपेक्षा

होती?, इसलिए असकृतू पेपण अर्थातूपेषणाम्यास जो करते हैं, वह उचित ही है ।

सुघुप्त स्थानसे मन आकर जब स्वोचित स्थानमें स्थित होता है, तमी प्रबोध

होता है, अन्यथा नहीं होता ।। ४२ ।।

'देहस्य' इत्यादि । यदि देहमें भोक्तूत्व मानोगे, तो किसका किसमें
अभिमान कहोगे? देहका देहमें अभिमान तो असम्भव ही है, ज्योक एक तो देह
अचेतन है और अभिमान चेतनधर्म है; अत: अचेतनमें अभिमान हो नहीं सकता
और दूसरे दूसरेमें दूसरेको अभिमान होता है, अपनेमें नहीं होता । इसलिए देहसे
अतिरिक्त ही भोक्ताहै, देह नहीं है, इस तात्पर्यसे कहते हैं कि स्पर्श और पेषणके
वोधमें वैपन्यका क्या कारण है ।। ४३ ।।

'करणानारं इत्यादि । चसु आदि प्रत्येक इन्द्रियां भी भोक्ता नहीं हो
सकता अन्यथा वधू आदिसे अनुभूत पदार्थका चसुतीदकी विगम-दशामें स्मरण
नहीं होगा; क्_yaाएंकि उस समय अनुभविता नहीं है । पर चसु आदिकी विगम-
दशामें भी पूर्वदृष्ट पदार्थका स्मरण होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध है ।

शष्टा--इन्द्रियान्तरसे स्मरण हो सकता है?
समाधान-कभी नहीं, अन्यथा देवदत्त द्वारा देखे गये पदार्थका स्मरण

यज्ञदत्तको भी हो जायगा; पर ऐसा हेता नहीं, इसलिए जिसको अनुभव होता है
उसीको स्मरण होता है; यह नियम सर्वमतसिद्ध है । केवल चसुरादि-नाश-
दशामें ही उक्त आपति है, यह नही, किड उसकी सत्त्वदशामें 'योऽह चसुषाऽ-
द्राक्ष सोऽहीमदानी स्पृशामि' यह अनुसन्धान भी नहीं बन सकता
कारण कि दर्शन चसुमे है, स्पर्शन त्वगिन्द्रियमें है । दोनो ज्ञान एक अधिकरणमें

हैं नहीं, जहां जिसको देवदत्तने देखा ही और मैत्रने स्पर्श ही किया वहा तो
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-कपरार्थत्वादभोक्तूत्व२०
।

साहिज्ञानमयो भोक्ता प्रोक्तदोषविवजनातू ।। ४५ ।।

दोनोंमें से किसीको भी उक्त प्रत्यभिज्ञा नहीं होती, क्योकि सामाना-
धिकरण्याभावरूप कारण स्पष्ट है । एव प्रकृतमें भी उक्त अनुसन्धानकी अनुपात
होगी और एक शरीरमें अनेक चैतन्योकी आपत्ति भी होगी, क्योकि चसु ही आत्मा

है, श्रोत्रादि नहीं; इसमें कुछ विनिगमक हो नहीं सकता । अनेक चेतन होंगे
तो अनेकेन्द्रियजन्य ज्ञान एक समयमें होने लगे । तथा सुधुसि भी नही हो
सकेगी ।, सब सदा एक मत ही रहेंगे, इसमें किसी नियामकके न होनेसे कोई
देखना चाहेगी तो कोईसुना चाहेगी ऐसी दशामें क्या होगा? सकल विशेष ज्ञानोंके

उपरमके विना सुपुसि ही असंभव है । और इजियोको अतीन्द्रिय मानते हैं,
हुसलिए ज्ञानादिका प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकेगा । प्रत्यक्षमें महत्त्वको कारण मानते

हे; तथा ज्ञान-क्रिया सकरणिका, क्रियात्वातू, छिदादिक्रियावतू इस अनुमानसे
ज्ञान-क्रियामें करण माना आवश्यक है । चसुरादि करण यदि उक्त क्रियाके
कर्ता होगे, तो करणान्तर माना आवश्यक होगा । ऐसी अवस्थामें लाघवके बदले
गौरव ही इस पक्षमें है । एक अतिरिक्त आत्मा माननेसे पूर्वोक्त सकल दलौकी
निवृत्ति अनायाससे हो जाती है, सो न मानकर अनेक इन्द्रिया और अनेक
आत्मा माना अनुचित है ।। ४४ !।

एकएक इन्द्रियमे भोक्तुD:वक? निरास कर उनके समुदायमें भोक्तूद्दवक।

निरास करते है-संघातस्थ' इत्यादिसे ।

'संघात: परार्थ, संघातत्वातू, गृहादिवतू, इस अनुमानसे यह निश्चित होता है
कि जो संघात है, वह परार्थ होता है; जैसे अनेक पत्थर, काष्ठ आदिके समुदायसे
निर्मित गृह स्वार्थ नही है, किन परार्थहै अर्थीतकाष्टादिसे भिन्न उसके स्वामी देव-
दत्तादिके लिए है, पैसे ही इन्द्रियादिसमुदाय एक पुरुषार्थसाधनोद्देश्यसे संहन्यमान
स्वेतर आआर्थ है; स्वार्थ नहीं है । यदि संघातस्वरूप आत्मा मानियेगा, तो तदर्थ

होनेसे स्वार्थ ही होगा, इस परिस्थितिमें उक्तानुमानसे विरोध हटाना कठिन होगा ।

झक्का-उक्त अनुमानसे जो अन्य सिद्धहोगा, वह भी तो संघातात्मक हीहोगा
दृष्टान्तस्थलमें गृहादि जो देवदत्ताद्यर्थ हैं, वे देवदत्तादि भी तो संघात ही हैं
केवल आलाके लिए तो गृहादि अपेक्षित नहीं हैं, किन शरीरेन्द्रियादिविशिष्ट
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- सुखदुःखानुसन्धानं भोगविति स उच्यते ।

न जडेष्विति निर्णीतमन्वयव्यतिरेकतः ।। ४६ ।।

नाडणवयोव्यतिरेको वा यद्यपयद्वैतवस्तुनि ।

पुंव्युत्पत्तिरथाप्याकया भवति व्यावहारिकी ।। ४७ ।।

आत्माके लिए है । और पर भी तो संघातात्मक ही है, अत: वह भी शकू-
तानुमानके बलसे परार्थक होगा । जिसके लिए वह होगा, वह भी संघातस्वरूप ही
होगा, क्योकि व्यासिग्रह सब जगह संघातको लेकर होता है जैसे साध्यसाधनमें
व्यासिग्रह होता है, इष्टान्तसिद्ध तादृश साधनसे पक्षमें तादृश साध्यकी सिद्धि

होती है, पैसे ही जो जो साध्य सिद्ध होगा, वह सब संघाला ही सिद्ध होगा, उसमें
परार्थकत्वानुमानसे अनवस्था होगी; इसलिए यह अनुमान आभास है ।

समाधान-ठीक है, उक्त. अनवस्था दोपके परिहारके लिए पर असंहत
ही आत्या माना चाहिए, अतएव शरीरेन्द्रियादिसघात केवल भोक्ता आत्याके
लिए है; संहतके लिए नहीं, आत्मा शरीरादिसंघातसे अतिरिक्त है, अत: उक्त
संघात भी आला नहीं है, संघातमें -मोक्तुरवका निरास कर विज्ञानमयमें भोक्तुत्व
कहते हैं । उसमें कारण है उक्त दोषोंकी निवृत्ति । शरीरादिको भोक्ता माननेमें जो
ढोप कहे गये है उनमें से कोई भी दोष विज्ञानमयको भोक्ता माननेमें लागू नहीं
होता; इसलिए यही पक्ष अदृष्ट है ।। ४५ ।।

'सुखदुःखा०' इत्यादि । सुख-दुःखादिका साक्षात्कार भोग कहा जाता है;
सो जडू केवल शरीरादिमें नहीं हो सकता; किन चेतन आत्मामें ही होता है;
यह निर्णय अन्वय-यतिरेकसे शास्त्रकारींने किया है । केवल शास्त्रकारोंका ही
यह निर्णय नहीं है; लौकिक पुरुषोंका भी यही निर्णय है । अचेतनमें उक्त भोगकी
सामग्री ही नहीं रहती फिर भोग कैसेहोगा? यह तो अतिस्पष्ट है कि इन्द्रियादिके
विना अनुभव होता ही नहीं, क्योकि इन्द्रिय ही अनुभवमें करण है । अचे
तनमें इन्द्रिया नहीं रहती, अतएव मृत शरीरमें कोई भी भोग नहीं मानता; जबतक
उसमें चेतनत्व है; तमी तक भोग होता है । चैतन्यशून्यदशामे उसमें भोगका
अभाव सर्वसंमत है ।। ४६ ।।

शद्वा-नाडन्वयो' इत्यादि । अद्वैतमतमें आत्मव्यतिरिक्त पदार्थ ही जब
नही है तब अन्वयव्यतिरेक कैसा? तत्सत्त्वे तत्सtt-त्य, यह अन्वय है, तदभावे
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------?-D?'?इं?ए???'????' ' ''-----'तदभाव, यह व्यतिरेकहै; ये दोनो पदार्थ द्वैत 1 होनेपर ही हो सकते हैं;
अद्वैतमे नहीं । अद्वेतमे तो सब संसार अविद्यासे ब्रह्ममें कल्पित है, वास्तवमें
प्राणादि भी कुछ नहीं हैं, यह माना जाता है ।

समाधान--ठीक है, पारमार्थिक खुश नहीं है, किन्तु कल्पित पदार्थ तो
मानते ही हैं, इसलिए कल्पिताकल्पितका अन्वयव्यतिरेक कर सकते हो ।

शष्टा-कल्पितरवरूपसे लोकसिद्ध स्वामिक अकल्पितत्वरूपसे लोक-
सिद्ध आकाशादि ये सब क हैं, अत: ये स्वतःसिद्ध नही हैं, किन्तु आत्म-
स्वरूप ही हैं; अतएव सर्व रवल्विद ब्रह्म', 'ऐददात्य्यृमिदं सर्वद इत्यादि श्रुति भी
संगत होती है । ब्रह्मात्मक होनेसे फिर भी अन्वय-व्यतिरेक नहीं बन सकता,
कल्पित मिथ्या है; उसका अन्वय व्यतिरेक हो ही नहीं सकता; क्योकि स्वाधि-
करणल्येनाऽभिमतनिष्ठात्यन्ताभावप्रतियोगित्व मिथ्याच है अर्थात् अपने आश्रयरूपसे
अभीष्टमे विद्यमान अत्यन्ताभावका प्रतियोगी मिथ्या है । जह प्रतीत होता है,
वही नहीं रहता तो जहैं। मतीत ही नहीं होता, वही केले रह सकता है? विना
सत्ताके अन्वय कैसे गृहीत होगा? अकल्पित आत्मा एक ही है, उसमें सुतरां
अन्वय-ग्रहण नहीं हो. सकता ।

समाधान-पुव्युत्पत्ति आदिसे यद्यपि वास्तविक अन्वयव्यतिरेक अद्वैतमतमें

नहीं हो सकता, यह सत्य है तथापि कल्पितभेदमूलक व्यावहारिक अन्वय-
व्यतिरेकमें कोई क्षीत नहीं है ।

शष्टा-अन्वय-व्यतिरेकसे आत्मज्ञान यदि अभीष्ट है, तो आत्मबोघक
वाक्योंकी क्या आवश्यकता है?

समाधान-अन्वय-व्यतिरेक पारमार्थिक नहीं है और आत्या औपनिपद
माना जाता है, अत: उपनिषद्-वाक्यकी आवश्यकता है ।

गएकू।-तो उक्त वाक्यसे ही आत्मतत्त्वकी सिद्धि हो जायगी, एतदर्थ अन्वय-
व्यतिरेकका प्रदर्शन व्यर्थ है ।

समाधान-व्यर्थ नहीं है, वाक्यजन्य ज्ञानमें अयोग्यका ज्ञान प्रतिवन्धक है ।

उसके निरासके लिख; अन्वय-व्यतिरेक अत्यावश्यक है, इस तात्पर्यसे कहतेहै-आम्यामित्यादि । पुंव्युत्पत्तिका अर्थ है, वाक्यार्थ ज्ञान अन्वय-यतिरेकसे अयोग्यता
ज्ञान निवृत्ति द्वारा वाक्यार्थ ज्ञान होता है, अत: परंपरा योग्यताज्ञान भी आत्म-
तत्त्वके निश्चयमें कारण है ।
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संजसंगढचे संपला उपरंजलोप्रले ।

स्वप्रताडनदाहादिभीत्या स्वमनिवर्तनातू ।। ४८ ।।

???????शपडहू-यदि आत्मज्ञान वस्तुतः वाक्यसे होता है, ऐसा मानते हो, तोवाक्य-
जानसे पूर्व जब. आत्मज्ञान ही नहीं है, तव अन्वयव्यतिरेकका ग्रहण ही कैसे होगा?
अज्ञातका तो अन्वय हो नहीं सकता । और अन्योन्याश्रय दोप भी उक्तार्थर्गे है,

कि अन्वय-व्यतिरेकसे वाक्यार्थज्ञान होगा और वाक्यार्थज्ञान होनेपर आत्मज्ञान

होगा, फिर अन्वय-व्यतिरेक हो सकेगा? इस क्रमसे अन्वय-व्यतिरेकसे वाक्यार्थज्ञान,

वाक्यार्थज्ञानसे अन्वय-यतिरेकका अवधारण होता है, अत: अन्योन्याश्रय है ।

समाधान-संसारदशामें वाक्यार्थज्ञं?नसे पूर्व भी आत्माका ज्ञान है; क्योंकि
आत्मा स्वयंप्रकाश है, अत: प्राणिमात्रके प्रवृत्ति आदि अहंकारपूर्वक होते हैं-'मैंदेखता है, मैं करता हूँ' इत्यादि । किल्ड स्वाविद्यासे कल्पित शरीर, इन्द्रिय आदि
अनेक अनात्मवर्गके मध्यगत तेले वास्तविक विवेक नहीं होता कि यह
आत्मा है । चिदचित्तादात्म्याध्याससे पुरुष रू हो जाता है, अतएव शरीर इन्द्रिय

आदिको आत्मा मान कर 'अहं गौर:, वधिर:' इत्यादि व्यवहार करता है । ऐसी
परिस्थिति आत्मवाक्यका श्रवण होनेपर भी विश्वास नहीं होता । इसलिए
त्वपदार्थके शोधनके लिए अन्वय-व्यतिरेकके अवधारणकी परम आवश्यकता है ।

शट्टा-आत्म? स्वयंप्रकाश है, ऐसा आप मानते हैं, फिर भी कहते हैं
कि अन्वय-व्यतिरेकसे आत्मज्ञान होता है! यदि उक्त उपायसे आत्मज्ञान होता
है, तो आत्मा स्वयंप्रकाश कैसे है? यदि स्वयंप्रकाश है, तो अन्वय-यतिरेक और
वाक्य-ये दोनो व्यर्थ हैं ।

समाधान-आत्मत्वरूपसे भासमान अनात्म पदार्थोका विशेषण करनेके लिए
अन्वय-यतिरेक अपेक्षित है और वाक्य अन्वय-व्यतिरेकमें जिसकी कुशल
बुद्धि है, ऐसे पुरुष द्वारा विनिश्चित आत्माका ब्रह्मके साथ ऐक्यबोधन करनेके लिए

है । आत्मा स्वयंप्रकाश है, अतएव स्वयंसिद्ध है; अत: उसके लिए अन्वयज्यतिरेक
तथा वाक्यकी आवश्यकता नहीं है दोनोंका उपयोग परिनिष्ठित है अर्थातू त्वमर्थके

शोधनके लिए अन्वय-व्यतिरेक है और ब्रह्मात्श्वैक्यके बोधनके लिए 'तत्त्वमसि'

इत्यादि वाक्य हैं । उन वाक्योसे जायमान आत्मयथार्थज्ञानसे अज्ञानकी निवृत्ति

द्वारा परम पुरुषार्थका प्रकाश होता है, इसलिए दोनो सप्रयोजन मी है ।। ४७ ।।

शक्का-'अध्य०' इत्यादिसे! वाक्यज्ञान भी तो अध्यस्त ते१५६
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-अतोडन्वयेन विज्ञानमयो भोक्ताघत्र वर्ण्यते ।

चिदन्त्रयो हि भोग्येपु निखिलेष्वनुभूयते । । ४९
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अपारमार्थिक ही है और अस्ति तो स्वत: ठापारगायिक है ही, फिर हुराके निवर्त.-
निवर्त्तकभावम क्या मूल है? शुक्तिज्ञानसे शुक्तिरजतज्ञानकी निवृत्ति तो ठीक
है, ओंकि निवर्त्यकी अपेक्षा निवर्तक ज्ञान अधिक सत्तावाला है । प्रकृतमें तो दोनो
समसत्ताक है अत: विपरीत ही निवर्त्य-निवर्त्तकभाव क्यों नहीं होता?

समाधान-स्वाप्रिक ताडून, दाह आदिके भयसे जैसे स्वप्रकी निवृत्ति होती
है, वैसे ही अध्यस्त उक्त ज्ञानसे कर्तुत्व आदि आन्तिकी निवृत्ति मानी जाती है ।

निवर्तकतामें मूल अधिकसत्ताकत्व नहीं है, किन अन्यूनसत्ताकत्व है; अत: सम-
सत्ताक और अधिकसत्ताक दोनो उक्त ह बीज समान है । इसलिए अन्वय-
व्यतिरेकसहकृत वाक्यजन्य ज्ञान निखिल आनिका निवर्तक माना जाता है ।

विरोप अन्यत्र देखिए ।। ४८ ।।

अतोघन्वयेन' इत्यादि । यहां अन्वयसे विज्ञानमय आत्मा भोक्ता कहा
जाता है । संपूर्ण भोग्य पदार्थोंमे चिरू? अन्वय अनुभवसिद्ध है । भाव यह है
कि साभास अविद्याका कार्य संसार है । इसकी प्रत्येक वस्तुमें चितूका अनुगम है ।

'अय घट:' इत्यादि घटादिका व्यवहार चिदनुगत ही होताहै । अधिष्ठानानुविद्ध ही
अध्यस्त प्रतीतिका विषय होताहै । एव 'अस्ति भाति प्रिय रूपं नाम च' इस अभियुक्त-
वचनके अनुसार तीन सत्ता? वझकी ही हैं । घटादिमें जो 'अस्तिल्य' आदिका भान
होता है, वह अधिष्ठान ब्रह्मका ही अस्तित्व है । अD;यस्तमे अधिष्ठानसत्तासे अतिरिक्त
सत्ता नहीं सिद्ध होती, 'तज्ययत्वमारम्भणशब्दादिम्य:' इत्यादि वेदान्तसूत्रमें
भाष्यकारने यही सिद्धान्त किया है । ब्रह्ममें ही जगतूका भान होता है ।

ततू-ततू आकारवाली वृत्तिसे उपहित चैतन्यसे जगतूका प्रकाश होता है? प्रियत्व

भी जडम स्वत: नहीं है, किन ब्रह्मात ही प्रियत्व अवच्छेदकत्व आदि सबन्धसे
जडम प्रतीत होता है । व्यतिरेक भी जहां जो मतीत होता है, वही 'नेह नानास्ति
किक्षून' इत्यादि वाक्यसे स्पष्ट ही है । जैसे जिस शुक्तिशकलमें रजतकी प्रतीति
होती है, उसीमें उसका प्रतिषेध करनेसे व्यतिरेक सिद्ध होता है; इस कारणसे
आत्मा अव्यभिचारी तथा सवका साक्षी है और अनात्मा व्यभिचारी तथा साध्य

है; इस प्रकार लोक तथा वेदमें अन्वय-व्यतिरेक प्रसिद्ध है ।
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भोग्याना व्यभिचारेडपि भोक्ता त्वव्यभिचारवान् ।

विज्ञानमयता तस्य विज्ञानप्रचुरत्वतः । । ५० । ।

विज्ञानमन्तःकरण तस्मिन्नात्मोपलम्यते ।

राहले यथा तद्वद्विज्ञानमयता तत: । । ५१ । ।

??शष्टा-विज्ञानमयको भोक्ता आप कहते है पर मयट्रपत्ययसे विज्ञानका

विकार विज्ञानमय कहा जाता है; क्योकि 'तत्प्रकृतिवचने मयटू' इस भगवत्पा-
णिनिके सूत्रसे विहित मयट्रप्रत्यय विकार अर्थमें होताहै । भोक्ता यदि अनित्य

है, तो वेदान्तानुशासन ही व्यर्थ है ।

समाधान-यही विज्ञानमयशब्दमें मयटूप्रत्यय स्वार्थ या ५ प्राचुर्ज्य अर्थमें

कहा गया है, विकार अर्थमे' नहीं; अतः विज्ञानमय आत्मा नित्य भोक्ता है,
उससे अन्य नहीं । । ४९ । ।

उसी तात्पर्यको कहतेहैं-'भोग्यानाद इत्यादिसे!
उक्त रीतिसे भोग्य अनात्मवर्गका व्यभिचार ( व्यावृत्ति) है और

पदार्थान्तरमें आत्मा अनुवृत्त है अर्थात घट, पट आदि अनात्मवर्ग परस्पर
व्यावृत्त है; किन्ह भोक्ता सर्वत्र अनुवृत्त ही है; कहीं भी उसका व्यभिचार नही
है । विज्ञानमयता भोक्ता विज्ञानविकारप्रयुक्त नहीं है; क्यों।इक वह तो कूटस्थ
नित्य तथा सदू। स्वयंप्रकाश चिद्रूप है; किन विज्ञानप्राचुलर्शीदप्रयुक्त है । । ५० । ।

शष्टा-आत्मा विज्ञानमय क्यो कहलाता है?
समाधान-विज्ञान नाम अन्तःकरणका है । उसीमे आत्माका उपलक

होता है, इसलिए आत्मा विज्ञानमय कहलाता. है ।

शष्टा-कहीपर आत्मा स्वयंप्रकाश है और उससे अतिरिक्त असकरणादि
जडू' अप्रकाशात्मा हैं ऐसा कहते हो । और यहॉपर विज्ञानसे आत्माका प्रकाश

होता हे, ऐसा कहते हो, अत : यह वचन ही अत्यन्त अश्रद्धेय मतीत होताहै; प्रथम

तो स्वयंप्रकाशको प्रकाशककी अपेक्षा ही नहीं है । यदि हो कभी तो जड अन्धकारकी
क्या अपेक्षा १ वह तो धकाशविरोधी है, प्रकाशोपयोगी नहीं है ।

समापोन-हा आपातत ऐसा ही कहा 'जा सकता है, परन्तु विचार करने-
पर तो जो कहा है, वही ठीक प्रतीत होता है ।

शट्टा-कैसे?
समाधान-राहु पकाशयोग्य है; किरतु स्वत अन्धकारके समान उसका
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?????????????????????स्वाभासवदविद्योत्थबुद्धादिव्यातिविश्रमातू ।

तादात्मत्वाभिमानी सन्नहमित्युपलम्यते ।। ५२ ।।

प्रकाश नहीं होता, चन्द्रादिके सबन्धसे राहुके स्वरूपका प्रकाश होता है, वैसे ही
आत्या स्वतःप्रकाशयोग्यहै सही, पर अन्तःकरणके सवन्धसे ही उसका प्रकाश

होता है; अन्यथा नहीं, यह वस्तुस्वभाव है ।

शक्का-राहु तमःस्वरूपहै तथा चन्द्रमा प्रकाशस्वरूप है, इसलिए प्रकाशकके
सवजधसे राह्या प्रकाश ठीक ही है । प्रकृतमें अस्तःकरण, तमःस्वरूप होनेसे,
राहुतुल्य है । उसके संशके चन्द्रादिका प्रकाश होता है, ऐसा कहिये तो दृष्टान्त-

दार्ष्टान्तिकमे साम्य होता है; परन्तु ऐसा कहना ही असंगत है । चन्द्रादिका स्वतः-
प्रकाश प्रसिद्ध ही है; अत: उक्त अर्थमें तो वैषम्य है ।

समाधान-जैसे राहुमें चन्द्रकी किरण प्रविष्ट होती है, उस किरणसे राहू
और तदवच्छिन्न चन्द्रमण्डलका प्रत्यक्ष होता है, चन्द्रके स्वरूपसे नहीं होता,
वैसे ही राहुस्वरूप अस्तःकरणमें प्रतिफलित चैतत्यसे आला और अन्तःकरणका
उपलम होता है, पर आत्मस्वरूपसे नहीं होता, अन्तकरणके स्वभावसे होता है,
अतएवतमरूवादिके समान आत्यामे कर्तुत्व आदिक? भान अवास्तविकहै । सारांश यह
कि आत्मा प्रकाशस्वभाव है, किन्तु अज्ञानावृत होनेसे प्रकाशित नहीं होता,
अनकरणमे प्रतिफलित चैतन्यसे आवरक अज्ञानकी निवृत्ति होनेसे प्रकाशित-
स्वरूप होता है । आत्मस्वरूपभूत प्रकाश अज्ञानका साधक है, अतएव निवर्तक

नहीं हो सकता । अन्तकरणप्रतिबिम्वित चैतन्य उसका निवर्तक है जैसे सूर्यके

आलोकसे तत्त्वका प्रकाश होता है, नाश नहीं होता; पर सूर्यकान्तोपलमतिचिकिबत

उसके आलोकसे तन्नाश होता है, पैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए ।। ५१ ।।

स्वाभासव०' इत्यादि । चिदाभासविशिष्ट अविद्यासे समुद्रच बुद्धि

आदिसे सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, मोह आदि सवन्धकी आन्तिसे 'असब्रो ह्ययं पुरुप'
इत्यादि श्रुतिके अनुसार यद्यपि आत्मा-इन विकारोसे असंबद्ध है तथापि
आन्तिवश अपनेको अन्तकरणके कसे धर्मवान् मानकर 'सुखी दुःखी
अहम्' इत्यादि प्रकारसे उपलब्धि करता है । अन्तःकरण तादात्श्वाध्यास
होनेसे अन्तःकरणके धर्मोका भी आत्मामें आरोप हुआ है, अत: आरोपित धर्मसे

अपना उपलम्भ करता है ।। '५२ ।।
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यद्वोपलीठवमात्रोडीप विज्ञानाध्यस्तकर्हताद ।

प्राप्पोपकधा स्यातू तेन विज्ञानमय उच्यते ।। ५३ ।।

स्फटिको रक्ततां प्राप्य जपाकुसुमकल्पितासू ।

पद्यरागायते तद्वदुपलटवृत्वमात्मन: ।। ५४ ।।

१२३७

शद्वा-'यद्वोपल०' इत्यादि । 'द्रष्टा दृशिमात्रः शुद्धोऽपि प्रत्ययानुपश्य'
इस योगसूत्रके अनुसार तथा अद्वैतवेदान्तके अनुसार ज्ञसिमात्रस्वरूप आत्या स्वयं-
प्रकाश है, उपलब्धिका कर्ता नहींहै, इसलिए अन्य रूपसे भी उपलब्धिका कर्ता नहीं
हो सकता । कूटस्थ सर्वव्यापक निरवयवमें क्रिया ही नहीं, फिर क्रियाकर्लूत्यादि तो
दूर निरस्त हैं, ऐसी स्थितिमें अन्यरूपसे भी उपलळिधका कर्ता कैसे हो सकता है?

समाधान-इसी अभिप्रायसे कहते है-'यद्वा' इत्यादि । ठीकहै, आत्या
उपलब्धिमात्र है, उपलब्धिका कर्ता नही है; किन उपलब्धिकर्तृ अन्तःकरणके
तादाल्याध्याससे अपनेमें भी कर्तुत्व मानकर आत्मा विज्ञानमय कहलाता है ।

असलमें आत्मामे विज्ञानमयशब्दका प्रयोग औपाधिक है, स्वाभाविक या यौगिक
नहीं है । मयटूप्रत्यय माय: अर्थमें है, विकार अर्थमें नहीं है । साक्षित्वरूपसे उपलब्ध
आत्माका है, साश्य बुद्ध्यादिके साथ आध्यासिक संपन्ध भी है । अकारक फल
स्वरूप है । विज्ञानमानी होकर सत्र वस्तुओंको जानताहै, इसलिए विज्ञानमय

कहा जाता है ।। ५३ ।।

'स्फटिको' इत्यादि । स्फटिक जपाकुसुमके सन्निधानसे रक्त गुण पाकर
जैसे पद्यराग मणिके समान भासता है; वैसे ही उपलब्धिकर्तुत्वादि धर्मसे विशिष्ट

मनके सन्निधानसे वस्तुतः उसके धर्मसे शून्य आत्मा भी तद्धर्मवातूके सदृश प्रतीत

होता है, अपनेको उसके धर्मसे विशिष्ट मानता है ।

शष्टा-स्फटिक तो रूपवान्है, अत: उसमें जपाकुसुमकी छायाके ग्रहणकी
सामर्थ्य है, इसलिए उसमें आरुण्यका ( रक्तता) निश्चय हो सकता है । आत्मा तो
नीरूप ( रूपरहित) है, उसमें छाया कैसी?

समाधान--रूपवातूमे ही प्रतिबिम्ब होताहै, यह नियम नहीहै, क्योकि नीरूप
गृह कूप या गृहाद्याकाशमें शब्दका प्रतिबिम्ब देखा जाता है, एव रूपवातूक-। ही
प्रतिबिम्ब होता है, यह भी नियम नहीं है । रूपादिका भी प्रतिकिव स्पष्ट ही देखते
हैं । रूपमे रूप नहीं तथा शब्द रूपवातू नहीं, फिर भी .प्रतिकिब कही चुके हैं ।
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?????????यद्वोपलम्यो देहादेविज्ञानेन विवेचितः ।

स्याद्विज्ञानमयस्तेन पुरुष: परिपूरणातू । । ५५ । ।

अशेषात्कल्पितानेष विज्ञानादीननात्मन: ।

आत्मा पूरयति प्रत्यकूसर्पाढूत्रि रशना यथा । । ५६ । ।

- श्आतर-सं होवाचाजातशमुयत्रैप एतत्सुसोडल एप विज्ञानमयी
पुरुप कैप हटाघशहत एतदागादिति तदु ह न मेने गार्ग्य: । । १६ । ।

-कअतएव सांख्याद्याचार्य प्रकृतिमें पुरुषकी छाया मानते च्चै-तस्म्मात्तत्संयोगाढचेतन
चेतनावदिव भवति । गुणकर्तुत्वे च तथा कर्तेव भवत्युदासीन ' इत्यादि ।। ५४ । ।

आत्मा विज्ञानमय कहलाता है, इसमे निमित्तान्तर भी कहते हैं-यद्वोप ० इत्यादिसे ।

देह, इन्द्रिय आदिसे विज्ञान शब्दित बुद्यादि द्वारा विवेचित--विचार द्वारा

पृथकूकृत अर्थात् उससे भिन्नरूपसे अवधारित-आत्मा चूंIrंंइाक प्रकाशित होताहै-तद्रिन्नरूपसे प्रकाशित होताहै-, इसलिए भी विज्ञानमय कहलाता है । विज्ञानमयत्वके

व्यपदेशमें अनेक निमित्त हैं । सर्वथा औपाधिक ही यह शब्द आत्यामे है,
परिपूरणसे पुरुष कहलाता है । । ५ । ।

अशेपारं इत्यादि । जैसे अकल्पित रच कल्पित सर्पादिको पूर करती है,
बेसे ही विज्ञानादि संपूर्ण कल्पित पदार्थोको आत्मा पूर करता है ।

शष्टा-मपुरि शेते इति पुरुष : ', ऐसी पुरुपशब्दकी व्युत्पत्ति मअयकारने अन्यत्र

लिखी है । उसकी उपेक्षा कर 'पूरणातू पुरुष : ' ऐसी पुरुपशब्दकी व्युत्पत्ति माननेका
मकृतम अभिप्राय क्या है?

समाधान-प्रत्यगात्मामें पूर्णत्वबोधके लिए उसी जूरपचिमे प्रकृत वाक्यका
तात्पर्य है । 'स वा अयं पुरुषो जायमानः ' इत्यादिसे उपक्रम कर ' जैन
किश्वनानावृतर इत्यादिसे पुरुषमे पूर्णत्वका निर्णय किया है, इसलिए पूर्णत्व
श्रुतिका तात्पर्य है, पुरिशयत्वमें नही । सलिम शब्दका वाक्यशेषानुसारी अर्थ

मान्य होता है, यह सर्वसंमत न्याय है ।

स होत्राचाजातशत्रु ० ' इत्यादि । राजाने गार्ग्यसे एका कि पाणिपेपणसे
पूर्वकालमें यह विज्ञानमय आत्मा कहां सोया था १ यह कहां था? पाणिपेपणसे
कहांसे आया १ गाने धसका कुछ उत्तर नहीं दिया क्यो?ःक ये दोनो व.
उनको ज्ञात न था । त
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''?????????????इइ---ई-इप----इं-यो विज्ञानमयस्तस्य तिथी; स्वग्नलनाप्रतो: ।

अस्ति सुशी तुसानधिस्तस्वभावोध्स्याडत्र को गवेतू १५७शा
तस्या स्वभाव निर्णेतु सुशी काDg)दय पुन: ।

कुत आगादिभं देहमित्येतदिह चिnt-यते ।। ५८ ।।

शझहू-राजाके प्रति गार्ग्यने अपनेको शिष्य मान लिया था, अत:
उससे राजाने स्वा ही किस अभिप्रायसे?

समाधान-राजाने यह प्रतिज्ञा की है कि आपको ब्रह्मज्ञान करा देंगे । ब्रह्म

जिज्ञासुओंको उक्त दो प्रश्नोंका ज्ञान आवश्यक है । ज्ञानाभावसे गार्ग्य एक
न सके, यह समझ कर राजाने प्रश्न द्वारा एतद्विषयक जिज्ञासा गार्ग्यमे उत्पन्न

कर दी । शाखकारोंकी यह रीति है कि यदि अज्ञानवश शिष्य अवश्य-ज्ञातव्य

विषयका प्रश्न न कर सके तो आचार्यको उचित है कि वह स्वयं उस विषयका
प्रश्नादि द्वारा उत्थान कर व्याख्यान -करे अन्यथा प्रतिज्ञातार्थकी सिद्धि न होगी,
इसलिए गार्ग्यके प्रश्न न करनेपर भी राजा उस अर्थकी विवक्षासे उदासीन न हुए,
किन्तु स्वयं प्रश्न कर व्याख्यान किया, यह राजाकी कर्तव्यपरायणता और उदारता
है । सत्पुरुष,अर्थीके प्रति उसके अभीष्ट अर्थके प्रदानकी प्रतिज्ञा कर उसका प्रदान

किये विना नहीं रहते, यह सत्पुरुषोका व्रत है; अत: सत्पुरुष राजा अकुशल
गाग्यर्को समझ कर भी प्रतिज्ञातसे उदासीन नहीं हुए ।। ५६ ।।

'यो विज्ञान०' इत्यादि । जो विज्ञानमय पुरुष है, उसकी द्वैतविषयक
बुद्धि स्वप्न और जाऊन कालमें सम है, सुपुसि कालमें नहीं है । अत: यह
विचारना आवश्यक है कि आत्माका क्या स्वभाव है? जाग्रदादि कालमें कर्तुत्वादि
प्रतीति होती है, इसलिए उसे कर्तुत्वादिस्वभाव माना चाहिए अथवा सुसिदशमि
कर्तृत्वदि-प्रतीति नहीं होती, अत: सांसारिक सकलधर्मातीत आत्मा है? कर्तृत्वादि-
प्रतीति औपाधिक है । उपाधिके सद्धाव कालमें उक्त कर्तुलादि धर्म प्रतीत होते हैं ।

उसकी विगमदशानें नहीं, इसका निर्णय करते है-तत्येत्यादिसे ।। ५७ ।।

'तस्य' इत्यादि । आत्माके स्वभावका निर्णय करनेके लिये यह प्रश्न

किया गया है कि सुपुसिकालमे यह आत्मा कहॉ था और पाणिपेषणके अनन्सर

कहांसे इस देहमे आया? डसीका यहां विचार करते है, यदि कहीं गया न होता,
तो विज्ञानस्वभाव आत्मा सुधुसिकालमें भी प्रतीत होता, पर उस कालमें
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विहायैतच्छरीर किं सुमो देशान्तरं गत: ।

विनष्टो वाघथवाडत्राध्घस्ते विशेषज्ञानवर्जितः ।। ५९ ।।

देहगाणाविड त्यकत्वा गच्छेन्निःसाधनः कथद ।

नाहो वोध! पुनर्न स्यातू न स्थित ज्ञानवर्जनद् ।। ६० ।।

इऽस्वभावोपुत्र तिष्ठेबेदभिमन्येत विग्रहद ।

औपाधिकोडभिमानथेदुपाधे: क गतिस्तदा ।। ६१ ।।

'न किंचिदवेदिषमू ऐसा अनुभव होता है, जो सुसोत्थित पुरुषके उक्त परामर्शसे
सिद्ध होता'हे, इसलिए यह मध उचित है कि सुपुतिकालमे शरीरमें आत्मा

रहता है या कहीं चला जाता है? ।। ५८ ।।

'विहायैत०' इत्यादि । क्या सुपुसिकालमे इस शरीरका त्याग कर आत्मा

देशास्तरमें चला जाता है, अथवा उस कालमें विनष्ट हो जाता है, या विशेप
ज्ञान रहित होकर शरीरमें ही रहता है? तीन विकल्पोमे दोप कहते हैं ।। ५९१

देहप्राणा०' इत्यादि । देह और प्राण ये दोनो आत्माके देशान्तरगमनमें
साधन हैं । जीवितदशामें देह और प्राणके देशान्तरमें गमन करनेपर आत्मा

देशान्तरमें जाता है । मरणकालमें यद्यपि देह इसी लोकमें रह जाती है, तथापि
प्राण लोकान्सरमे चला जाता है; अत: उसके द्वारा आत्मा भी लोकान्तरमें जाता
है, यह लोकानुभवसिद्ध है । परन्ह सुपुसिकालमें देह और प्राण इसी लोकमें
रहते हैं, यह स्पष्ट देखते हैं, फिर निस्साधन आत्मा देशान्तरमें जाता है यह
कहना तो सर्वथा उपपत्तिशून्य है, क्योकि कारणके विना कोई कार्य नहीं होता
है । यदि हो, तो वह नित्य ही होगा, कार्य नहीं । द्वितीय विकल्पमें फिर बोध ही
नहीं होगा । विनष्टका तो प्रत्यागमन नहीं होता और 'नासते विद्यते भावो नाभावो
विद्यते सत' इत्यादि आगमविरोध भी दुष्परिहर होगा । अकृताम्यागम कृत-
विनाश आदि बहुत दोपोकी प्रसक्ति होगी । स्थितिकल्पमें ज्ञानशून्यत्व ही असंभव
है, क्योकि आत्मा ज्ञानस्वभाव है । यदि उक्त समयमें वह शरीरमें रहता है तो
विशेष ज्ञान अनिवार्य है ।। ६० ।।

ज्ञूस्वभावो०' इत्यादि । ज्ञानस्वभाव आत्मा यदि शरीर रहता है;
तो शरीरका अभिमान अवश्य ही करेगा । 'अहं शरीर:' ऐसा अभिमान यदि होगा
तो जाग्रादादि अवस्थासे सचपुति अवस्था सर्वानुभवसिद्ध वेलक्षण्य ही असक्रत
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उच्यते कर्मभिजींवः सुखदुःखोपमुक्तपे ।

जाप्ररस्वग्नाववामोति क्षीणकर्मा सुपुप्सति ।। ६२ ।।

१२४१

हो जायगा । यदि शरीराद्यभिमान औपाधिक है; आत्मनिबन्धन नहीं है, तो जो उक्त

अवस्थामे उपाधि कही गई उसीको कहिए किउसमें कौन उपाधि है? सुघुसिदशामें
वह कही जाती है; इसीका निर्णय कीजिये यदि हो सके । वस्तुतः मोक्षके

बिना उपाधिका वियोग होता ही नहीं, इसलिए सुपुसिदशामे आलाको छोडूकर
उपाधि अन्यत्र चली जाती है, यह तो सर्वथा असंभव ही है । तात्पर्य यह है कि
सकल धर्मोसे अतीत शुद्ध आत्मतत्त्वके बोधके लिए राजाने गार्ग्यके प्रति दो प्रश्न

किये कि यह विज्ञानमय आत्मा पाणिपेषणजन्य प्रबोधसे पूर्व कहां सोया या और
प्रबोधक समय कहा आया? अधिकरण और अपादान-इन दोके विषयमें
प्रश्न किया, परन्तु गार्ग्य उक्त प्रओंका उत्तर न दे सके । वस्तुतः इसका उत्तर देना
अनात्मज्ञके लिए कठिन है । यदि आलासे अतिरिक्त अधिकरण या अपादान कहा
जाय, तो क्रिया-कारक-व्यवहार वास्तविक माना पहेगा । ऐसी परिस्थिति
उदासीन आत्मतत्त्वकी प्रतिपत्ति नहीं हो सकेगी, जो वेदानप्रतिपाद्य है । अगर
आत्माको ही अधिकरण और अपादान कहे, तो उक्त व्यवहार ही अस्तात है ।

एकमे ही अधिकरणत्व और अपादानत्व नहीं रहता, कक अपना अधिकरण तथा
अपना अपादान लोकमें अपनेसे अतिरिक्त माने जाते हैं; इस गूढ अभिप्रायसे यह
प्रश्न किया गया है । क्रिया-कारकादिव्यवहार श्रम है । इसमें प्रमाण है-यत्र
द्वैतमिव भवति तदितर इतर पश्येति' इत्यादि श्रुति । उक्त व्यवहार विद्यादशामें
होता ही नहीं । इसमें प्रमाण है-यत्र ९जस्त्र सर्वमात्मैवाभूत्तरणेन कं पश्येतू

इत्यादि श्रुति ।

बालाकि इसका उत्तर न दे सके, इसलिए राजा स्वयं उत्तर केतेने
लिए उद्यत हुए । उन्हींने कहा-पूछनेपर भी आप नहीं समझ सके, तो मैं इसका
उत्तर कहता है । आप सावधान होकर सुनिये ।। ६१ ।।

'उच्यते' इत्यादि । सुख और दुःखके उपभोगके लिए स्वकृत कर्मसे जीवको
नातू और स्वग्न-ये दोनो अवस्थाऐ प्रास होती है--स्फुट कर्मोसे जाग्रतू सुख
आदिका अनुभव होता है और स्वल्प शुभाशुभ कर्मोंसे स्वामिक सुख-दुःख
आदिका अनुभव होता है । दोनोके उपभोगजनक कर्मोका क्षय होनेपर किंवा

१५७
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''' '' '' '' '? ४ '.अक्रियसाडपयवस्थासु सश्चारो बुद्ध्युपाधित: ।

घटोपाविवशाद्यध्याकाशस्त्र गमागमाँ ।। ६३ ।।

बुद्धेथाघज्ञानकार्याध्य--।: स्थान हदय-मिहवते ।

हत्रेन्द्रियाणि सर्वाणि बुडित-कत्राणि सर्वदा ।। ६४
गोलकेचेषु D१ाईईस्तााइं नाडीभि: कर्मणो पणतू ।

प्रसारयत्यधिष्ठाय मत्स्यजालकवदू वहि' १६५
सौघुसिक सुखके अनुकूल कर्मके परिपाकसे पुरुष सुपुसिकी इच्छा करता है, इस
दशामें स्वात्मसुखका अनुभव निर्विकल्पात्मक होता है ।। ६२ ।।

'अक्रिय०' इत्यादि । यद्यपि आला अक्रिय ( क्रियाशून्य) हे; इसलिए
उक्त दो अवस्थाओमे उसकास्वतः संचार नहीं हो सकता; तथापि बुद्धिरूपउपाधिके
संचारसे आत्मामें भी संचारका व्यवहार होता है । इसमें अनुरूप दृष्टान्त देतेहैं-तार्किक घट आदिके आकाशको व्यापक तथा क्रियाश्ष्टय मानते हैं, अतएव
वस्तुतः आकाशका गमनागमन ( आना-जाना) नहीं कह सकते, फिर भी घटके
गमनागमनसे उसके मध्यवर्ती आकाशका औपाधिक गमनागमन कहा ही जाता है ।

एव आत्याका भी आकाशके समान औपाधिक गमनागमन माना जाता है ।। ६३ ।।

'वुहेयाडज्ञान०' इत्यादि । अज्ञानका कार्य बुद्धि है, इसलिएग् हृदय बुद्धिका
स्थान कहा जाता है; सब इन्द्रियाँ सदा बुद्धिके अधीन ही रहती है, स्वतः नहीं
रहती । बुद्धिले मनका ग्रहण समझना चाहिए । अथवा इन्द्रियां मनके द्वारा बुद्धिके
अधीन ई, अतएव 'बुद्धि तु सारथिं विद्धि मन: प्रग्रहमेव च' इत्यादि आस वचन
सुसझत होते है । ताकिक भी इभियोका अधिष्ठाता मन है, यही मानते है ।

क्यत्रमना अल नादुऔषद इत्यादि श्रुति भी इसी अर्थको स्वहस्तग्रत
करती है । 'एतस्माजायते प्राणो मन: सर्वेद्धियाणि च' इस श्रुतिमें मनकी
सूष्टिके अननर मनके नियन्त्रणमे रहनेवाली इन्द्रियोकी सूष्टि कही गई है ।

अथवा बुद्धिपद अन्तकरणपरक है । बुद्धि, मन और अहक्कार अन्तःकरणके वृत्ति-
विशेष ह, इस अर्थमें भी कोई आपत्ति नहींहै ।। ६४ ।।

गोलके०' इत्यादि । धी ( मन) स्वकृत कर्मवश नाही द्वारा ततू-ततू
गोलक आदिमें स्थित चट्टे आदि ईल्द्रयोमे अधिष्ठित होकर उनको बाह्य

विषयोंसे स्व-स्वग्राह्य विषयोमे फैलाता है अर्थात् तत-तत इन्द्रियोंसे गृहीत
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बुद्धावक्षेपु चात्माडयं चिद्रूप प्रतिविम्वति ।

तादृग्बुद्धीन्द्रियोपाधिर्जागर्त्यात्मेति गम्यते ।। ६६ ।।

कर्मक्षये बुद्धिरधै: सहाय्याने विलीयते ।

चैतन्यप्रतिविस्वाथ लीयन्ते स्वाश्रयाननु ।। ६७ ।।

श्रुति- होवाचाजातशचुर्यत्रैप एतत्सुसोडसूद्य एप विज्ञानमय:

होनेवाले बाह्य विषयोके ग्रहणमें उन्मुख करता है । इसमे अनुरूप दृष्टान्त

कहते है, जैसे जाल जलमें प्रविष्ट होकर उसमे स्थित मछली आदि जलचर
जीवोंको बाहर करता है; वेसे ही मन गोलकस्थित इजिद्धयोको ग्राह्य विषयदेशर्मे
स्थित करता है । इससे इन्द्रियां प्राध्यकारी है, यह रचित होता है । बुद्धि

और इन्द्रियोमे प्रतिविम्वित आत्मा इन्द्रिय द्वारा अर्थोपलीब्ध करता है । वही
जागरित अवस्था कहलाती है; अर्थात् बुद्धि और इन्द्रियां सावयव और सक्रिय

हे, अतएव उनका अपने-अपने विषयदेशमें गमन उचित है; किल्ड आत्मा

निरवयव और निफिय है, इसलिए वह विषयदेशमे गमन नहीं कर सकता; फिर
भी अपने अज्ञानसे विशिष्ट व्यक्तचैतन्याभासरूप विशेषधीसे युक्त श्रोत्रादि

इन्द्रिय द्वारा ग्राह्य शब्दादि सब विषयोको व्यास करता है; जैसे सूर्य आकाश
देशमें स्थित होकर अपनी किरण द्वारा सकल पदार्थोको व्यास करते हैं, वैसे ही
आत्मा भी ज्ञान द्वारा सर्वविषयव्यापक माना जाताहै । अत: स्वस्वविषयग्र-

हणोन्मुख इन्द्रियोपाधिक अवस्था आत्माका जागरित है ।। ६५,६६ ।।

'कर्मक्षये' इत्यादि । जाअतूफलके भोगमद कर्मोंका क्षय होनेपर बुद्धि

(अन्तकरण) इन्द्रियोके साथ अज्ञानमे लीन हो जाती है । प्रतिकिवाश्रय तकतद्
इजियादि वृत्तिका भी लय होना स्वाभाविक है, क्योकि आश्रयके बिना
आश्रितक। रहना असंभव ही है, वृत्त्यादिका लय हलले उसमें स्थित

चैतर्न्यंप्रतिकिवका भी लय होता है, इस प्रकार ऐन्द्रियक जानसे रहित आत्मा

हो जाता है, यही सुपुसि है ।। ६७ ।।

'सहोवाचा०' इत्यादि । यह विज्ञानमय पुरुष सुपुप्ति कालमें कहाँ
था और कहासे आया, ऐसा जो प्रश्न एका था, उसका उत्तर सुनिये । जहांपर
यह विज्ञानमय पुरुष सोया था उस कालमें ( सुधुप्तिकालमें) इन वागादि
करणोका विज्ञानसे अर्थात उपाधिभूत अन्तःकरणके स्वभावभूत उपादान
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अक्रियखाडथयवस्थासु सश्चारो बुद्ध्युपाधित: ।

घटोपाधिवशाद्यद्वदाकाशख गमागमौ । । ६३ । ।

बुद्धेबाडनकार्यायार स्थान हदप-मिहयते ।

हत्रेत्यिद्रयाणि सर्वाणि बुद्धि:ण्न्त्राणि सर्वदा । । ६४ । ।

गोलकेदवेषु धीस्तानि नाडीभिः कर्मणो वशातू ।

प्रसारयत्यधिष्ठाय मत्स्यजालकवदू वारे: । । ६५ । ।

सौपुसिक सुखके अनुकूल कर्मके परिपाकसे पुरुष मुघुसिकी इच्छा करता है, इस
दशामें स्वात्मसुखका अनुभव निर्विलपपात्मक होता है ।। ६२ ।।

'अक्रिय०' इत्यादि । यद्यपि आत्या अक्रिय ( क्रियाशून्य) है; इसलिए
उक्त दो अवस्थाओंमें उसकास्वतः संचार नहीं हो सकता; तथापि बुद्धिरूप उपाधिके
संचारसे आत्मामें मी संचारका व्यवहार होता है । इसमें अनुरूप दृष्टान्त देतेहैं-तार्किक घट आदिके आकाशको व्यापक तथा क्रियाशून्य मानते हैं, अतएव
वस्तुतः आकाशका गमनागमन ( आना-जाना) नहीं कह सकते, फिर भी घटके
गमनागमनसे उसके मध्यवर्ती आकाशका औपाधिक गमनागमन कहा ही जाता है ।

एव आत्याका मी आकाशके समान औपाधिक गमनागमन माना जाता है ।। ६३ ।।

'वुळेकन्याडज्ञान०' इत्यादि । अज्ञानका कार्य बुद्धि है, इसलिए हृदय बुद्धिका
स्थान कहा जाता है; सब इन्द्रियाँ सदा बुद्धिके अधीन ही रहती हैं, स्वतच नहीं
रहती । बुद्धिसे मनका ग्रहण समझना चाहिए । अथवा इन्द्रिया मनके द्वारा बुद्धिके
अधीन है अतएव बुद्धि तु सारीथ विद्धि मन: प्रग्रहमेव च' इत्यादि आस वचन
मुसन्नत होते हैं । तार्किक भी इजिबोका अधिष्ठाता मन है, यही मानते हैं ।

'लन्यत्रमन। अभूवं नाऽऔषद इत्यादि श्रुति भी इसी अर्थको स्वहस्ततत
करती है । 'एतलाजायते माणो मन: सर्वेन्द्रिवाणि च' इस श्रुतिमें मनकी
तीष्टके अनन्तर नके नियन्त्रणमे रहनेवाली डीभयोकी मृष्टि कही गई है ।

अथवा बुद्धिपद अन्तःकरणपरक है । बुद्धि, मन और अहडार अन्तःकरणके वृत्ति-
विशेष हैं, इस अर्थमें भी कोई आपत्ति नहींहै ।। ६४ ।।

गोलके०' इत्यादि । धी ( मन) स्वकृत कर्मवश नाही द्वारा ततूततू
गोलक आदिमें स्थित वधू आदि इन्द्रियोमे अधिष्ठित होकर उनको बाह्य

विषयोंसे स्व-स्वग्राह्य विषम फैलाता है अर्थात् तत-तत इन्द्रियोंसे गृहीत
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बुद्धावक्षेपु चात्माघ्य चिद्रूप: प्रतिविम्वीत ।

तादृग्बुद्धीन्द्रियोपाधिर्जागर्त्यात्मेति गम्यते ।। ६६ ।।

कर्मधये बुद्धिरक्षैः सहाघज्ञाने विलीयते ।

चैतन्यप्रतिविस्वाथ लीकते स्वाश्रयाननु ।। ६७ ।।

सुतिः-स होवाचाजातशमुर्यत्रैव एतत्सुसोघसूद्य एप विज्ञानमय:

होनेवाले बाह्य बिषयोंके ग्रहणमें उन्मुख करता है । हुसमे अनुरूप दृष्टान
कहते है, जैसे जाल जलमें प्रविष्ट होकर उसमें स्थित मछली आदि जलचर
जीवोंको बाहर करता है; वैसे ही मन गोलकस्थित इन्हिकेको ग्राह्य विपयदेशमे
स्थित करता है । इससे इन्द्रियां प्राध्यकारी है, यह सूचित होता है । बुद्धि

और इन्द्रियोमे प्रीतीबबित आत्मा इन्द्रिय द्वारा अर्थोपलीठव करता है । वही
जागरित अवस्था कहलाती है; अर्थातू बुद्धि और इन्द्रियां सावयव और सक्रिय

हे, अतएव उनका अपने-अपने विषयदेशमें गमन उचित है; किन्तु आत्मा

निरवयव और निक्रिय है, इसलिए वह विषयदेशमे गमन नहीं कर सकता; फिर
भी अपने अज्ञानसे विशिष्ट व्यक्तचैतन्याभासरूप विशेषधीसे युक्त श्रोत्रादि

इन्द्रिय द्वारा ग्राह्य शब्दादि सब विषयोको व्यास करता है; जैसे सूर्य आकाश
देशमे स्थित होकर अपनी किरणो द्वारा सकल पदाबोंको व्यास करते हैं, पैसे ही
आत्मा भी ज्ञान द्वारा सर्वविषयव्यापक माना जाताहै । अत: स्वस्वविषयग्र-

हणोन्मुख इन्द्रियोपाधिक अवस्था आत्माका जागरित है ।। ६५,६६ ।।

'कर्मक्षये' इत्यादि । जाग्रतूफलके भोगप्रद कर्मोंका क्षय होनेपर बुद्धि

(अन्तकरण) इन्द्रियोके साथ अज्ञानमें लीन हो जाती है । प्रतिविकवाश्रय तकतद्
-एट्टिद्रयादि वृत्तिका भी लय होना स्वाभाविक है, क्योकि आश्रयके बिना
आश्रितका रहना असंभव ही हे, वृत्त्यादिका लय हलले उसमें स्थित

चैतन्यप्रतिविधका मी लय होता है, इस प्रकार ऐन्द्रियक ज्ञानसे रहित आत्मा

हो जाता है, यही सुपुसि है ।। ६७ ।।

'सहोवाचा०' इत्यादि । यह विज्ञानमय पुरुष सुपुप्ति कालमें कहाँ
था और कहौसे आया, ऐसा जो प्रश्न एका था, उसका उत्तर सुनिये । जहांपर
यह विज्ञानमय पुरुष सोया था उस कालमें ( सुपुप्तिकालमे) इन वागादि
करणोंका विज्ञानसे अर्थात उपाधिभूत अन्तःकरणके स्वभावभूत उपादान
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पुरुषस्तदेषां प्राणाना विज्ञानेन विज्ञानमादाय य एषोडनर्हदय आकाश-
स्तस्मिच्छेते ।

तदेव्हियाणां विज्ञान धीविज्ञानेन संयुतद् ।

विज्ञानमय आदच इति धुत्योपवर्ण्यते ।। ६८ ।।

अज्ञानसे जनित अन्तःकरणमें अभिव्यक्त चैतन्याभासलक्षण विशेष विज्ञानसे

विज्ञानको अर्थात् वागादिकी स्वस्वविषयगत प्रतिनियत प्रकाशन सामर्थ्यको

लेकर आला हदयाकाशमें सोता है ।

शष्टा-आकाशशब्दसे प्रसिद्ध भूताकाशका ग्रहण क्यों नहीं करते?
हदयके मध्यमे भूताकाश मी रहता ही है ।

समाधान-'सता सोम्य तण स्वपन्नो भवति' इस श्रुतिमें परमात्मा ही में
जीवका शयन कहा गया है । उसके अनुरोधसे यहां भी आकाशशव्दसे पर ही
आत्मा लेना चाहिए, अन्यथा श्रुतियोमे परस्पर विरोध हो जायगा ।

शस्त्रा-प्रकृतमें शयन क्या है?
समाधान-लिझ्योपाधिसवन्धसे उत्पन्न विशेपात्मस्वरूपका त्यागकर स्वाभाविक

जो अविशेषस्वभाव आत्मा है, उसीमें स्थिति करता है तव आत्मा वास्तविक
स्वस्वरूपमे अवस्थित होता है ।

शट्टा-इसमे क्या प्रमाणहै?
समाधान-प्रमाण है नाम प्रसिद्धि । जिस कालमें वागादि इजियोके ज्ञानका

ग्रहण करता है, उस कालमें उस पुरुपका स्वपिति यह नाम होता है-स्वमात्मानमपीत्यपिगच्छति इति स्वपिति इत्युच्यते ।

शझा-उक्त नामप्रसिद्धिसे आत्मा संसारधर्मसे विलक्षण है; यह तो प्रतीत
होता है सही, पर इसमें युक्ति कुछ नहीं है ।

समाधान-इसमें युक्ति श्रुति स्वयं दे रही है-गृहीत एव प्राणो भवति'
इत्यादि । माणसे घाणेन्द्रिय विवक्षित है, मुख्य प्राण नहीं, ज्योक यह प्रकरण

इजियोक। है । वागादिका सबजध रहनेपर तदुपाधिक आत्मा संसारधर्मी होता

है । सुपुप्तिकालमं उक्त इन्द्रियां आत्मासे उपसंहत हो जाती हैं । उक्त इन्द्रियोका

उपसंहार होनेसे, क्रिया-कारकफलके अभावसे, आत्मा स्वस्वरूपमें स्थित होता है,
यह सुस्पष्ट ज्ञात होता है ।।

तदेन्हियाणद' सुपुसिकालमें वागादि इन्द्रियोके विज्ञानको अर्थात् विषय-
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-न्य-.धीविज्ञानोपसंहारे विज्ञानमयताक्षतौ ।

निर्विकारात्मचैतन्य केवल परिशिष्यते ।। ६९ ।।

प्रकाशन-सामर्थ्यको विज्ञानमय जीव लेकर सो जाता है यही श्रुतिने वर्णन

किया है । 'विज्ञानेन' यह तृतीया साहित्यमे है । सुपुप्ति अवस्थामें विशेष
विषयोंका ज्ञान नहीं होता । इसका कारण इन्द्रियोमे तादृश ज्ञान जननकी
सामर्थ्यका अभावहै । 'उसका .कारण इन्द्रियोक। लय है अथवा जीव विज्ञानसे

( चिदाभाससे) इन्द्रियोकी विषयग्रहणसामर्थ्यको लेकर ब्रह्मरूप आकाशमें सो
जाता है । इस पक्षमें 'विज्ञानेन' यहां तृतीया करणमें है । जिस प्रकार

संवर्गविद्यामें 'वायुर्वाव संवर्ग:' इत्यादिसे पृथिव्यादि- भूतोंका प्रलयकालमे
वायुमें उपसंहार होता है, वैसे ही अध्यात्म 'प्राणो वाव संवर्ग:' इत्यादि श्रुतिसे

वागादि इन्द्रियोका उपसंहार सुपुप्तिकालमे प्राणमें होता है । सो ठीक
ही है, क्योकि कार्यका कारणरूपसे ही उपसंहार हो सकता है, अन्यरूपसे
नहीं । इन्द्रियोंका प्राणरूपसे उपसंहार करती हुई श्रुति कार्यका कारणरूपसे
उपसंहार पक्षका ही समर्थन करती है । भूमविद्याके प्रकरणमें भी नामसे
लेकर आशा तकका उपसंहार माणमें वतलाया हे-६पणे सर्वे प्रतिष्ठितमू

इत्यादि वाक्यसे । परन्तु प्राणशब्द वहा मुरजमाणपरक नहीं है, किन
अज्ञातब्रह्मपरक है, वही सबका कारण है । 'एतस्माडायते प्राणे? मन: सर्वेन्द्रियाणि

च' इत्यादि श्रुति इसमें प्रमाण है । 'माणस्तथानुगमातू इस सूत्रमे कथित
रीतिसे भी प्राणशब्द ब्रह्मपरक है, इसमें विवाद नहीं है ।। ६८ ।।

घीविज्ञानरं इत्यादि । धी और तजन्य विषयज्ञान-इन दोनोंका उप-
संहार होनेपर आत्मामें विज्ञानमयता नहीं रह जाती, केवल निर्विकार आल-
चैतन्यमात्र अवशिष्ट रह जाता है । भाव यह है कि देह आदिके अभिमानी बद्ध

जीवालाका असंसारी ब्रह्मके साथ अभेद नहीं हो सकता, इस शंकाकी निवृत्तिके

लिए तत्पदार्थ जीवक? परिशोधन करते हे । जीव कर्तृत्व आदि विज्ञानसे विशिष्ट है,
अथवा उससे शून्य हे अन्वयनयतिरेकसे जीव कर्तुत्व आदि विज्ञानसे शून्य है, यही
पक्ष सयुक्तिक है । जाऊन और स्वममें यद्यपि विज्ञानमय आला प्रतीत होता है,
तथापि सुपुसिमें आत्माके रहनेपर भी विज्ञानमयताकी प्रतीति नहींहोती; इसलिए यह
सुखसे जाना जाता है कि आत्माका विज्ञानमयता स्वभाव नहीं है, वह तो
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एतदेव विवक्षित्वा प्रतिपादयति श्रुति: ।

एषोडन्तर्हदयाकाशस्तस्क्यिछेत इतीडशी ।। ७० ।

बुद्धिर्हदयशव्देन हनिष्ठत्वाद्विवस्पते ।

आसमन्हात्काक्षतेध्यमित्याकाझोडत्र चिद्वपुः ।। ७१ ।

मन आदि उपाधिवशसे होता है । अतएव सुपुप्तिदशामें जब मन आदि
उपाधियोंकी निवृत्ति हो जाती है, तब स्वतः निर्विकार चिद्रूप आत्मा सकल
सांसारिक धर्मोसे रहित ही माना जाता है, अन्यथा सुमुप्तिमें भी विषयके अभानकी
प्रसक्ति हो जायगी, निर्विकार चिद्रप जीवात्मा तथा ब्रह्म ये दोनो हैं, इसलिए
अभेदमें कोई बाधक नहीं है ।

शद्वा-जीवाल्या ब्रह्मके समान कृऽटरुरएव चैतन्य स्वरूप है, तो जागर आदि
दशाम कर्तुरवादि ज्ञान उसमें क्यों होता है १

समाधान-बोधैकरस आत्माका स्वरूप ज्ञान कूटस्थ तथा अव्यभिचारी
है, परन्ह देहादिमें आत्माकी आनि होनेसे अविवेकियोंकी आत्मामें भी कर्तुत्व

आदि बुद्धि होती है, आत्मविद्यासे कार्यकारण दोनोंकी निवृत्ति होनेपर
अपूर्वाद्यात्मभावसे आत्मामें आत्माको देख सकते हें ।। ६९ ।।

'एतदेव' इत्यादि । जीवब्रह्मेक्यकी विवक्षासे श्रुति प्रतिपादन करती है
कि यह आत्मा हदयाकाशमे सब कार्योको समेट कर सोता है । भाव यह है
कि 'य एषोऽन्तर्हदय आकाश० इत्यादि श्रुतिमें 'य एष' इन दो पदोंका उपादान
जीवझह्मैक्यका बोधन करनेके लिए किया गया है । 'य:' शब्दका अर्थ

स्वप्रकाश है । यही अर्थ 'तत्त्वमसि' इस वाक्यमें स्थित 'तत्' शव्दका है, वहा
स्वप्रकाश अरोक्षानुभवस्वभाव एष शब्दका है, जो ब्रह्मस्वरूप है । 'य एष'
ये दोनो समानविभक्तिक नाम हैं, अत: दोनो पदार्थोका अभेदान्वय होता है ।

अभेदका तात्पर्य ऐकपमें है, अतएव 'अन्तर्हदये' यह भी कहा । आत्माकी

उपलब्धि पाय: हदयमें होती है, इसलिए हृदय स्थान कहा गयाहै और
यही स्थान ब्रह्मका मी शास्त्रमें बतलाया गया है, दहरविद्यामें यह अतिस्पष्ट

है । अत: दोनोंका स्वरूपतः और स्थानतः ऐक्य ही अनुकूल ह, इसी बोधके लिए
'हदयेदुनर्ब्रह्य' इत्यादिसे बसका स्थान हृदय कहा गया है ।। ७० ।।

बुद्धिर्हदय०' इत्यादि । ताtm;त्रसे हदयशब्दसे हदयस्थ बुद्धि विवक्षित है
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सुहेरन: प्रतीचोडन्यो नाडथ: सम्भाव्यते यत: ।

तस्मादाकाशशडदेन प्रत्यगात्मेह गृसते ।। ७२ ।।

इसलिए हदयशब्दका औपचारिक प्रयोग बुद्धिमें है । आकाशशब्द यद्यपि

स्:ढिसे कारत-।काशमे युक्त होता है, तथापि. उसका यौगिकप्रयोग ब्रह्ममेंभी होता है ।

क्योकि काश दीप्ती धातुसे आसमन्तातू काशते इस व्युत्पत्ति द्वारा निष्पन्न

आकाशशब्द चैतन्यरूप ब्रह्मका वाचक है । आत्मामें बुद्धिस्थत्व प्रसिद्ध ही है,
अत: ब्रह्म भी बुद्धिस्थ हे, ऐसा कहनेसे दोनोका ऐक्य सिद्ध होता है, इसीलिए
हदयशव्दका पुण्डरीकाकार मांसखण्ड जो मुख्य अर्थ है, उसका त्यागकर
'रूढिर्योगाद्वलीयसी' इस न्यायका भी अनादर कर विवक्षितार्थकी सिद्धिके लिए
अमुरूपार्थका ग्रहण किया गया है ।

शक्का-जीवबझैक्यका तात्पर्य दोनोके तादाल्पमें है, अथवा ऐक्यमें?
प्रथम पक्षमें दोनोंका भेद भी सिद्ध होगा, क्योकि तादात्म्य भेदघटित होता है,
सो अद्वैतवेदान्तियोको इष्ट नहीं है, द्वितीय पक्षमें पदान्त व्यर्थ है । 'य' और
'एतद् इन दोनोंका अर्थ एक ही है सो एक ही पदसे मत्तीत हो गया,
इसलिए पदान्तर अनावश्यक है ।

समाधान-दोनोंका अर्थ एक ही है; लेकिन व्यावर्त्त्व भिन्न-भिन्न हैं,
इसलिए उभयका उपदान आवश्यकहै । जैसे घटाकाश और महाकाश इन

दो पदोसे एक ही अर्थका अभिधान होता है, परन्तु व्याकर्त्य भिन्न-भिन्न है,
घटाकाश कहनेसे महाकाशकी व्यावृत्ति होती है और महाकाश कहनेसे
घटाकाशकी व्यावृत्ति होती है, वैसे ही प्रकृतमें स्वप्रकाशसे अस्वप्रकाशकी
व्यावृत्ति और प्रत्यगू आलासे अनात्माकी व्यावृत्ति होती है, इसलिए
दोनोंका उपादान युक्तियुक्त है । अत: 'सत्यं ज्ञानमनन्त ब्रह्म' इत्यादि
श्रुतिमें सत्यादि पदोंका उपादान सुसज्ञत होता है, अन्यथा वह भी अन्य पडका
उपादान व्यर्थ हो आपणा, 'तदादाय आकाशे शेते' इस कथनसे जीवब्रझैक्य-

बुद्धि सिद्ध होती है १७१ १

भूताकाशरूप मुख्यार्थका त्याग कर आकाशशब्द चित्परक है, इसमे कारण
कहते है-'बुद्धेरन्त' इत्यादिसे ।

बुद्धिके भीतर प्रत्यगू आत्मासे अतिरिक्त किसी अन्य पदार्थकी स्थिति
असंभव है; इसलिए योग्यतावश आकाशशब्दसे ब्रह्म ही प्रकृतमें विवक्षित है ।
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-----प्राणादीनां यतो जन्म वश्यते प्रत्यगात्मनः ।

तस्माव्हाडडकाशशब्देन व्रह्मैवाडत्राडीभधीयते ।। ७२ ।।

अधिष्ठानत्वमन्यस्त्वमपरिच्छिन्नवस्तुनः ।

अनर्वहिर्विकारोडयं न मुख्य उपपद्यते ।। ७४ ।।

शष्टा-ब्रह्मके समान भूताकाश भी बुद्धिके भीतर रहता है, क्योकि
भूताकाश भी उसके समान व्यापक है ।

समाधान-हां, आकाश भी सर्वगत है, किल्ड आकाशशब्दसे उक्त

आत्माका उसके आगेके वाक्यमें स्थित 'एततू शब्दसे परामर्श कर उसीसे
प्राणादिकी उत्पति बतलाई गई है-प्रएतस्माजायते प्राणो मन: सर्वेन्द्रियाणि च'
इत्यादि । अत: आकाशशब्दसे ब्रह्म ही प्रकृतमें ग्राह्य है, ब्रह्म हीसे सकल संसारकी
जलीच मानी जाती है । 'सर्वाणि ह वा इमानि भूतानि आकाशादेव समुत्पद्यन्ते'

इत्यादि श्रुतिमें स्पष्ट ही आकाशशब्दसे ब्रह्मका अभिधान माना जाता है ।

अन्यथा सर्वशब्दको संकुचितवृत्तिक माना पहेगा, कारण कि सब खोमे आकाश ग्री

आता है । आकाशकी उत्पत्ति आकाशसे नहीं हो सकती, इसलिए आकाशसे अन्य

भूतोके तात्पर्यसे सर्वशव्दक। प्रयोग करना पडेगा, असंकुचित वृत्तिसे अर्थ

हो सकनेपर संकुचित वृत्तिसे अर्थ करना अयुक्त है । एव 'आकाशो हि नाम-
रूपयोनिर्वहिता इस श्रुतिमें नामरूपात्मक सूष्टिका निर्वाहक जो आकाश
बतलाया गया है, वह ब्रह्म ही हो सकता है, अचेतन भूताकाश नहीं । 'सता सोम्य

तदा सम्पन्नो भवति' इस श्रुतिसे सुपुप्तिदशामें जीवकी ब्रह्मसम्पत्ति स्पष्ट कही
है, अत: ब्रह्माकाशसे अतिरिक्त आकाश यहीं अभीष्ट नहीं है ।

प्राणादिना' इत्यादि । जूएंंकि ब्रह्मसे ही प्राणादिकोंका जन्म है, इसलिए
आकाशशब्दसे ब्रह्म ही यहां कहा गया है ।। ७३ ।।

अधिष्ठान.? इत्यादि । 'य एषोऽन्तर्हदय आकाशस्तस्मिळ्ळेर्त' इस
श्रुतिवाक्यसे सब पदार्थोका उसमें अधिष्ठानत्व और सर्वान्टरब कहा गया है ।

तथा एतस्मादात्मनः सर्वे बाणा: सर्वे लोका' इत्यादि वाक्यसे ( अन्य:) माणादिका
और ( बहि:) लोकादि विकारका हेतुत्व आगे कहा जायगा । ये सब आकाश-
शब्दके मुख्य अर्थ मूताकाशमे नहीं घट सकते, इसलिए आकाशीने ब्रह्मपरक

है. यहीं अर्थ उचित है !। ७४ ।।
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पराकूप्रमेयभूमिग्यो मनसि व्युत्थिते सति ।

अनन्यबोधप्रात्यक्षाद्य एप इति भण्यते । । ७५ ।।

स्वतोडवगमरूपेडस्मिन् कूटस्थे निर्द्वयात्मनि ।

कार्त्स्न्येनाघवस्थितिर्भोक्तुः शेत इत्यभिधीयते ।। ७६ । ।

घटनझे यथाघडकाशो महाकाशान्न भिद्यते ।

विज्ञानलोपे विज्ञानमय परात्मता ।। ७७ । ।

'पराकू०' इत्यादि । 'परात्रि खानि व्यतृणतू स्वयम् इत्यादि श्रुति द्वारा

उपदिष्ट प्रकारसे मन आदिकी स्वतः प्रवृत्ति परागूविषयमें ( आत्म-यतिरिक्त
विपयमें) होतीहै; यह ज्ञात होता है । यह केवल श्रुतिगय्य ही नहीं है, किस्तु

सर्वानुभवसिद्ध भी है । मनको अन्वय-यतिरेक द्वारा बाह्य विषयोंसे अलगकर जब
आत्मविषयमें लगाया जाता है, तब तदेकतान दृष्टिसे निरुपाधिक स्वप्रकाशानुभवस्वरूप
आत्मा प्रतीत होता है; यही 'व' और 'एष' शब्दसे कहा जाता है । यह अर्थ

विद्वानोंके अनुभवका अनुसरण करनेवाला है, अत: अनन्यवोध स्वप्रकाश अपरोक्ष

चिदात्माके ज्ञानके लिए 'य' और 'एष' य प्रत्यक्षार्थक दो पदोका प्रकृतमें प्रयोग
किया गया है ।। ७५ ।।

शयनशब्दका अर्थ कहते है-'स्वतो' इत्यादिसे ।

स्वयंप्रकाश बोधस्वरूप दूरस्थ अद्वितीयात्मामें सर्वात्मरूपसे भोक्ता जीवका
अवस्थान ही शयन कहलाता है । सुपुसि अवस्थामें जीव ब्रह्मसे अभिन्न है, इसलिए
सुधुप्तिमें शरीराभिमानसे होनेवाले सांसारिक सकल सुख, दुःख आदिकी निवृत्ति

हो जाती है । चूए(इक सुखमहमस्वाप्ससू ऐसा जागनेपर पुरुषको स्मरण होता है, इस-
लिए सुपुसिमें आत्मस्वरूपभूत सुखका निर्विकल्पक अनुभव होताहै १६'घटभझे' इत्यादि । जैसे घटके नष्ट होनेपर घटावच्छिन्न आकाश
गहाकाशस्वरूप हो जाता है, उससे भिन्न नहीं होता और जैसे विज्ञानका लोप
होनेपरे विज्ञानमय आत्मा परमात्मस्वरूप हो जाता है, उससे भिन्न नहीं होता ।

वास्तव उन दोनोंका भेद विज्ञानोपाधिप्रयुक्त ही है । धटाकाश महाकाशसे भिन्न
नहीं है, किल्ड जब घटादिरूप उपाधिका भेद रहता है, तव उक्त उपाधिभेदप्रयुक्त

ही घटाकाशसे महाकाश भिन्न है, यह व्यवहार होता है, पैसे ही प्रकृतमें भी वस्तुतः
जीव और ब्रह्ममें भेद नहीं है, पर उपाधिदशामें उनके भेदका व्यवहार होता है,
जत: वह उपाधिनिबन्धन ह, स्वतः दोनोंमें भेद नहीं है ।। ७७ ।।

५८
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?????????????देहाद्यध्यक्षतां हिच्या सुहौ स्वात्मनि वर्तते ।

इत्येतत्साध्यते धुत्या समाख्यायाश्वयुक्तितः ।। ७८ ।।

स्वग्नस्य स्वपितीत्येपा समाख्या सर्वसम्मता ।

निरुक्तिमाहुश्छन्दोगा: स्वमपीत हुतीदृशीद ।। ७९ ।।

अत: समाख्यया सुशी स्वाभाविक्यात्मना स्थिति: ।

युक्तिथोपाधिसहार: संसारित्वनिवृत्तये ।। ८० ।।

'देहाद्यध्यक्षतार इत्यादि ।

शब्दा-सुपुप्ति अवस्थामें जीव ब्रह्मसे अभिन्न होता है, ऐसा यदि मानो,
तो उसी कालमें मुक्ति होनी चाहिए, क्योकि निरुपाधिस्वरूपसे आत्माका अवस्थान
ही मुक्ति है, उससे अतिरिक्त नहीं है फिर उसके लिए श्रवण, मनन आदिका
विधान ही व्यर्थ है और सुपुप्तिके अनन्तर किसीकी मुक्ति होती भी नहीं,
क्योकि सुप्तोत्थित पुरुष पूर्ववतू संसारी ही देखा जाता है ।

समाधान-ठीकहै, किन्तु यहां देहद्वयाभिमानराहित्यमात्रसे जीवबह्मका अभेद
विवक्षित है, इसी तात्पर्यसे कहतेहैं-देहादिकी याने देह, इन्द्रिय, मन, प्रभूतिकी

अध्यक्षताका त्यागकर सुपुप्तिकालमें विज्ञानमय आत्मा स्वात्मस्वरूपमें अवस्थित होता
है । इसी वातको 'तानि यदा गृहाति' इस श्रुतिसे भी सिद्ध करते हैं एव
स्वीपतिसमारळग द्वारा और युक्तिसे भी उक्तार्थकी सिद्धि करते हैं ।। ७८१

'स्वप्नख' इत्यादि । स्वमकी स्वीपति' यह समाख्या 'सर्वसम्मत है ।

यौगिक शब्दको समारूया कहते हैं अर्थात् जिसके अर्थका चुत्पत्तिसे बोध हो,
जैसे कर्ता, भोक्ता इत्यादि । एव स्वपितिका निर्वचन 'स्वमपीत' इत्यादिसे ८३
कड चुके हैं । छन्दोगोने भी निर्वचन कहा है ।

शडूl-क्या निर्वचन कहा हे?
समाधान-स्वमपीतः ऐसा निर्वचन कहा है । अपीतशब्दका अर्थ लय है,

अत: सुपुफिमे आत्मा लीन होता है, यह फलित होता है । यद्यपि आत्मा नित्य

है, अतएव उसका वास्तविक लय नहीं हो सकता, फिर भी अभेदसे अवस्थान-
मात्रके तारपटर्यसे लयका प्रयोग किया गया है ।। ७९ १

अत: समारव्यया' इत्यादि । अत: याने सुधुप्तिकालमें स्वपितिसमाख्यासे
आत्माका अनौपाधिकरूपसे अवस्थान सूचित किया गया है । उपाधिका-
-पीन्ह आदिका-उपसंहाररूप युक्ति संसारधर्मकी निवृत्तिके लिए कही गई है ।
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वागाद्युपाधिसम्वtt-धातू संसारित्वमिवेश्यते ।

ते तूपसंहताः सर्वे ततोडससारिताडघत्मन: ।। ८१ ।।

सुतिः-तानि यदा गृहारपश्। हैतत्पुरुष स्वपिति नाम तसुरहीत एव
प्राणो भवति, गृहीता वाग्गृहीत श्रोत्र गृहीत मन: ।। १७ ।।

अन्वयव्यतिरेकसे कर्तुत्व आदि सांसारिक धर्मांका भान इन्द्रियादि उपाधियोकी
समवधानदशामें ही होता है, असमवधानदशामें नहीं होता; इसलिए
'तदागमे हि दृश्यते' इस न्यायसे उक्त धर्म उपाधियोके ही हैं और उपाधिधर्म

आत्माके नहीं हैं, यह निश्चित किया गया है ।। ८० ।।

'वागाद्युपाधिसम्बजधातूं इत्यादि । वाद आदि इन्द्रियरूप उपाधिके
सबन्धसे जाग्रतू और स्वप्न अवस्थामें कर्तुत्व, मोक्हत्व आदि संसारधर्मोकी

आत्मामें प्रतीति होती है । उक्त अवस्थामें 'अहं कर्ती, 'अहं भोक्ता', यह अभिमान
आत्मामें होता है और सुपुसिदशामे उक्त उपाधियोका संस्काररूपसे अपने
कारणमें अवस्थितिरूप उपसंहार होता है, अत: आत्मामें स्पष्टरूपसे अससारिताको
अनुभव होता है, अतएव 'न कित्रिदवेदिषद ( मैंने कुछ नहीं जाना १, ऐसा
जागनेपर पुरुपको स्मरण होता है । यद्यपि उपाधिकी अनुपसंहारदशामें वास्तविक
कर्तृत्व आदि आत्मामें नहीं हैं, किन जैसे जपाकुसुमके सन्निधानमात्रसे स्फटिकमे
रक्तिमाकी प्रतीति होती है, पैसे ही उक्त धर्मवाले चित्तके सन्निधानसे

संसारधर्मकी आत्मामें प्रतीति होती है; इसलिए आत्मा उक्त धर्मवाला नहीं कहा
जा सकता, तथापि अविवेकियोंको तादृश प्रतीति होती है, इस अर्थको स्फुट
करनेके लिए 'धर्मवानिव' यह 'इव' शव्दका प्रयोग किया गया है ।। ८१ ।।

'तानि यदा गृहाति' इत्यादि श्रुति । जिस कालमें पुरुष वागादि विज्ञान-

साधन इन्द्रियोंका ग्रहण करता है; उस कालमें! यहाँ 'पुरुष:' यह प्रथमा षष्ठीके
अर्थमें है, 'व्यत्ययो बहुलद यह अनुशासन भी है) पुरुषकी 'स्वपिति' ऐसी
समाख्या ( नाम) होती है अर्थातू 'स्वपिति' इस यौगिक नामसे पुरुष प्रसिद्ध होता

है । ततू-तदा-याने स्वापकालमें प्राण भी गृहीत ही हो जाता है ।

शष्टा-प्राण तो उक्त समयमें गृहीत नहीं हो सकता, क्योकि उसका श्वास-

प्रश्वासरूप व्यापार निरन्तर जारी रहता है, अतएव उसे 'अनस्तमिता देवता'
पूर्वमे कहा है ।



१२५२ वृहदारण्यकवार्तिकसार ( २ अध्याय

ककाडभूएत्यष्ठॅप्रश्न)य: सशळ्त्वागुरखु।
तेनाडसंसारिहैतस्य स्वभाव इति निश्चितघू ।। ८२ । ।

समाधान-सत्य है, यहां प्राणशब्द मुख्य प्राणका वाचक नहीं है; किल्ड
इन्द्रियोके प्रकरणके अनुसार घाणेन्द्रियका वाचक है । 'वाळू' शव्द कर्मेन्द्रिथोका
उपलक्षण है । वागादि कर्मेंन्द्रिर्ये। भी गृहीत हो जाती हैं । श्रोत्र, मन आदि सब
गृहीत हो जाते हे । इस अन्वय-व्यतिरेकसे आत्मा वागादि उपाधिसे संसारित्व

और युक्तितः पारमार्थिक असंसारित्व है, ऐसा स्पष्टरूपसे प्रतीत होता है ।। १७ ।।

'सुहौ' इत्यादि । राजाने बालाकिके प्रति जो यह प्रश्न किया था कि
सुमुस्तिकालमें आत्मा कहां है? उस प्रत्यनका विचार हो गया । उक्त प्रश्नके

विचारका परिणाम यह हुआ कि आत्मा असंसारिस्वभाव है, यह स्पष्टरूपसे
निश्चित हुआ । अनेक उपाधियोके सन्निधानसे प्रतीयमान विविध धर्म वस्तुतः
किसमें हैं, इसका विवेक विश्लेषणके बिना नहीं हो सकता । और प्राकृतिक

पदार्थोंके विश्लेषणके उपायसे चिदचितूका विश्लेषण ठीक नहीं होता, इसलिए
स्वग्नाद्यवस्थारूप विश्लेषणका उपाय परमदयाल परमात्माने ही स्वयं कर
दिया है । केवल जिज्ञासुओंका उसके द्वारा लाभ उठानामात्र कर्तव्य है । यह विवेक
मात्रयोनिमे ही हो सकता है, अन्य योनिमें नहीं हो सकता । यदि अधिकारी
उसके द्वारा आत्मतत्त्वका विवेक न करे, तो उसका दुर्भाग्य है ईश्वरने तो
बन्धसे मुक्त करनेका उपाय वन्धके साथ साथ कर ही दिया है, इस विषयका
विशेष विस्तार अन्यत्र है ।

शष्टा-स्वग्नमे सा इन्द्रियोंका वियोग होनेपर भी आत्मामें सुखादिका
अनुभव होता है; इसलिए संसारित्व औपाधिक कैसे कहते हो; मन इजिय

२४१ उसका संबध रहनेपर भी इन्द्रियोका उपसंहार माननेमें कोई

समाधान-स्वप्रमें जो सुख, दुःख आदिस्वरूप संसार आत्मामें प्रतीत
होता है, वह मिथ्या है, आत्माका वस्तुतः न स्वाप है, न प्रबोध है; किन्तु

आत्माकी अविद्यासे ही जाया, स्वप्न और सुपुप्ति आदि अवस्थाएँ हें क्योंकि
असलो ह्यय पुरुष:' इस श्रुतिसे ज्ञात होता हे कि असक्र आत्मामे जाग्रदादि
अवस्थाओंका सद्य नहीं हो सकता, अतएव 'स्वभावस्तु प्रवर्तते' इत्यादि भी उसके
पोषक वचन है; स्वभावशब्दसे प्रकृतमें अविद्या विवक्षित है ।। ८२ ।।
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?-???-?????????सुसः प्रबुद्ध इरयेव स्वप्न पश्यति अति य: ।

विकल्प एप भूतानामविद्यारात्रिशायिनाघू ।। ८३ ।।

चित्तसम्मोहमात्रेडस्मिछोकोडयं परिखिद्यते ।

दिशोहाकुलविज्ञानो नष्टमार्ग डवाडध्वग्।: ।। ८४ ।।

'सुप्त:' इत्यादि । 'सोया हैं, जागा है, स्वप्न देखता है' इत्यादि व्यवहार
अविद्यारूपी निशामें सोनेवाले अविद्यापरायण पुरुषोंका विकल्पमात्र है अर्थात् 'शब्द-
ज्ञानानुपाती वस्तुश्ल्योविद्यप:' इस योगसूत्रके अनुसार आकाशपुप्प आदिके प्रत्ययके

समान वस्तुशूय मत्ययमात्र है, तीन अवस्था! नहीं हैं । अतएव स्थावर, जक्रम आदि
जो कुछ संसार देखते हो, वह सब मायामात्रहै । जैसे रचमें सर्प प्रतीत होता है,
पैसे ही ब्रह्ममें जगत् प्रतीत होता है । रचकेसमान प्रकृतमें पर तत्त्व ब्रह्म ही है,
निरधिष्ठान अम नहीं माना जाता, अत: तत्त्वका भी निर्देश किया गया है ।। ८३ ।।

चित्त. इत्यादि । संसार केवल चित्तके संमोहसे हुआ है, वास्तविक नहीं
है, लोक अर्थात् प्राणिसमुदाय व्यर्थ ही संसारसे खिन्न होते हैं । दिडूमोह-
दिशा अम-होनेपर जैसे पथिक गन्तव्य मार्गका परित्याग कर यत्र-तत्र पर्यटन कर
परिश्रान होता है और गन्तव्य स्थलमें न कर ऐसी जगह पहुँच जाता है,
जर्ही अनेक प्रकारके कष्ट भोगने पडते है, वैसे ही संसारी पथिक आन्तचित्त

होकर गन्तव्य परम पदको न पहुँचकर संसारस्थ अनेक योनियोमे प्रविष्ट होकर
विविध दुःखोका अनुभव करता है । विचार कर देखनेसे संसार और स्वग्नमें

कोई अत्तर नहीं है । अज्ञानसे बन्य और ज्ञानसे मोक्ष होता है, यह अद्वैत

वेदान्तका सिद्धान्त है ।

शष्टा-आत्याको आप स्वयंप्रकाश मानते हैं, उसमें विरोधी अज्ञान तो
हो ही नहीं सकता, किन्तु ज्ञान ही हो सकता है, अत: मोक्ष ही होना चाहिए,
वन्य क्ऋयों हुआ?

समाधान-भगवातूने स्वयं अपने श्रीमुखसे गीतामें इसका उत्तर दियाहै-न मां सुकृतिनो खा: मपद्यन्ते नराधमाः
माययाऽपहतज्ञाना आसुरं भावमाश्रिता: ।

दैवी देचा गुणमयी मम माया दुरत्यया
मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते ।।
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???? ०६?????????????????इति प्रपअमिशयारव विस्पष्टयितुमझसा ।

महाराजादय: भुत्या लोक।: स्वाग्रा उदाहता ।। ८५ ।।

फुति-स यत्रैतत्स्वष्टयया चरति ते हाल लोकास्तदुतेव महाराजो

मायासे पार पानेका उपाय भगवातूने स्वयं कहा ध-मत्वपत्ति अर्थातू

मेरी ( भगवातूकी) प्राप्ति ।

२.शट्टा-भगवत्प्राप्तिक। उपाय क्या प?
समाधान-यह सत्र जगत् सत्यज्ञानादिलक्षण ब्रह्मे ही है; अतिरिक्त

नही है, इसीकी वैराग्यादि-पुरस्सर निरन्तर भावना करनी चाहिए । इस भावनाक
परिपाकसे आत्मैकत्वकी प्रतिपत्ति अर्थातू भगवत्पाप्ति होती है ।

शष्टा-क्या प्रत्यक्षसे मगवातूकी प्रतिपत्ति नहीं होती?
समाधान-नही, प्रत्यक्ष अविद्यासे उत्पन्न द्वैतमात्रमें पर्यवसन है; अत :

प्रत्यक्ष उसका प्रकाशक नहीं हो सकता, उक्त तीन अवस्थाओमे मि पटयात्वक।

निश्चय होनेके बाद तत्पदार्थका परिशोधन होता है; तदनव्हर 'तत्त्वमसि' आदि
वाक्यसे अविद्यानिवर्द्यक आत्मतत्त्वका निश्चय होता है; उसके वाद सर्वानर्थकी

निवृत्ति फलित होती है । । ८४ ।।

इति प्रपत्र ० ' इत्यादि । संपूर्ण जगत् मिथ्या है; इसकी अनायास सिद्धिके

लिएमहाराजादि लोक और स्वप्रका उदाहरण -तिने दियाहै; इसका विशेप निरूपण
श्रुत्यर्थके निरूपणके समय करेंगे । । ८१ ।

यद्यपि वार्तिकसारकी पुस्तकमें पूर्वमे श्रुत्यर्थका निरूपण करके श्रुति लिखी
है, पर यह मुद्रणक्रम ठीक नहीं है । क्योकि पूर्वमें व्याचिख्यासित श्रुति लिखकर
अनन्तर उसका व्याख्यान उचित होता है; पूर्वमें ऐसा ही किया गया है; इसलिए
यहां व्युत्क्रम मुद्रणके समय हो गया होगा, अत: पूर्वमें श्रुतिका व्याख्यान
करके पधातू रलोकार्य लिखना समुचित समझकर श्रत्यर्थ लिखनेके ' .लिए
श्रुतिका निर्देश करतेहे- 'स यत्रैतद्द' इत्यादि । -

शट्टा-मुखदुःखादिका उपभोगरूप संसारधर्म आरेमामे औपाधिक है;
स्वाभाविक नहीं है, इसम उपपत्ति यह दी गईहै कि सुकृत्यवस्थामे वागादि इन्द्रियोका

उपसंहार होनेसे आरेमामे उक्त धर्मकी मतीति नहीं होती और जाग्रतूकालमें वागादिके
समवधानसे आत्मामें उक्त धर्मकी प्रतीति होती है; अत: अन्वयव्यतिरेकसे उक्त धर्मकी
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७-----------'---' '???''???'ं???????'??भवत्युनेव महाबाझाग उत वोचावचं निगच्छति, स यथा महाराजो जान-
पदातू गृहीत्वा स्वे जनपदे यथाकामं परिवतेतैवमेवैप एनत्प्राणाकगृहीन्वा
स्वे शरीरे यथाकाम परिवर्त्तते ।। १८ । ।

प्रतीति आत्मामें इन्द्रियोपाधिक है, स्वाभाविक नहीं है, यह माना चाहिए, पर यह
ठीक नहीं है, कारण कि स्वप्नावस्था यद्यपि इन्द्रियोका उपसंहार सुपुसिके
समान ही है, तथापि सुखादिकी प्रतीति जाग्रत्कालके समान होती है, इसलिए
सुखादि वास्तविक आत्मधर्म ही हैं, औपाधिक नहीं हैं ।

समाधान-नहीं; ऐसा नहीं कहना चाहिए, क्योकि स्वप्रकालमें प्रतीथमानसुखादि
रचसर्पके समान मिथ्या हैं; अतएव जब वे वस्तुपर्य ही नहीं हो सकते, तब
आत्मधर्मकी क्या संभावना? इसीका उपपादन श्रुत्यर्थके निरूपण द्वारा किया
जाता है । वह आत्मा जिस समय दर्शनात्मक स्वप्रवृत्तिसे युक्त होता है अर्थात्
स्वप्न देखता है उस समय वह लोक याने कर्मफल भोगताहै!

शद्वा-कौन कर्मफल?
समाधान-शुभाशुभ कर्मफल । शुभ कर्मके फलसे स्वप्नर्मछत्र, चामर आदिसे

युक्त 'मैं महाराज हूँ' यो अपनेको महाराज देखता है । वास्तवमें महाराजके सदृश
अपनेको देखता है, यह ठीक ही है, पर वह द्रष्टा वस्तुतः महाराज नहीं हुआ है;
अत: उसका लोक भी महाराजके समान ही है । जागर अवस्थाके महाराजके
समान लोक भी नहीं है; अतएव श्रुतिमे इवशब्दका प्रयोग है-महाराज इव'
( महाराजके समान अर्थात महाराज नहीं) । अत: बमुवियोगादिजनित शोक
आदिका स्तवक्तप स्वप्नकालमें आत्मामें नहीं है ।

त्रपट्टा-विमता लोका न मिथ्या, तत्कालाव्यभिचारित्वातू, जाग्रछोकवतू',
इस अनुमानसे जाग्रतूकालके समान स्वप्नकालमें महाराजत्वादि लोकोंको भी,
उस कालमें अव्यभिचारी होनेसे, सत्य ही माना चाहिए, अन्यथा जाग्रत्कालिक

महाराजत्वादि भी स्वप्नमें व्यभिचरित हैं, इसलिए वे भी सत्य नहीं होंगे, क्योकि

तत्कालाव्यभिचारित्व दोनोमे समान है, अत: स्वाप्निक महाराजत्वादि अविद्या-
रोपित हैं; जाग्रतूकालिक महाराजत्वादि नहीं, यह वैषम्य उपपत्तिश्हूय है ।

समाधान-ठीक है, यद्यपि पूर्वमें जाग्रत्कार्यकरणाअत्व और देवतात्मत्व
आत्मामें अविद्यासे आरोपित हैं, पारमार्थिक नहीं हैं, पाणिपेषणन्याय द्वारा विज्ञानमय
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देहादिसंघातसे अतिरिक्त है तथा जाग्रत्कालिक लोकादि भी मिथ्या है, केवल
आला ही परमार्थ सत्य है, यह कहा है; अत: जाग्रलोकको दृष्टान्त देकर हवाप्निक
लोकमें सत्यत्वकी शंका नहीं हो सकती, तथापि देह आदिसे आत्माका विवेक
करनेके लिए पाणिपेषणादि अन्य है । 'स्धूलोऽहद इत्यादि जाग्रत्कालिक प्रतीति

जैसे मिथ्या है, वैसे ही जाग्रत्कालिक अन्य पदार्थोंमें मिथ्यात्व आर्थिक सिद्ध

होता है, तो भी इसको अविद्यमान समझकर जाग्रद्-दृष्टान्तसे स्वाप्निक पदार्थोमे
सत्यत्वकी शंका की गई है । इस शंकाका निरासकर स्वाप्निक मिथ्यात्वकी
उक्तिसे जाग्रतू भी मिथ्या ही है, ऐसा साधन किया है, अत: देहसे युक्त आत्माकी
शुद्धि स्वप्नवाक्यमें अभीष्ट है । वस्तुतः असतू दृष्टान्तको लेकर स्वप्नसत्यत्वकी

शंकाकर उसके निराकरणसे आत्मामें सब प्रकारके धर्मोंका निरास स्वप्न-

वासे कहा गया है; जाग्रतू भी स्वप्नके समान मिथ्या होनेसे एकरस परिशुद्ध

आत्मा ही आखिरमें सिद्ध होता है ।

यदि शहा हो कि पाणिपेषणवाक्यसे जगतूको मिथ्या सिद्ध करनेपर आत्मशुद्धि
अर्थात सिद्ध होती है, फिर उसी शुद्धिको स्वप्रवाक्यसे कहते हैं; मुक्त: पुनरुक्ति दीप
अपरिहार्य है, तो ऐसी शडू? ठीक नहीं है, क्योकि यत्कित्रिकामान्यसे पुनरुक्त
माय! सर्वत्र रहती है पर अवान्तर विशेपरूपसे अपुनरुक्ति यहांपर भी है । पूर्वत्र

शुद्धि आर्थिक है, यहां वाचनिक है,यह परिहार स्पष्टहै । स्वग्नमें अनुभूत महाराजादि
आत्मस्वरूप नहीं हैं, क्योकि वे भी दृश्य होनेसे घटादिके समान भिन्न हैं ।

किश्व जाग्रळ्यD-दृष्टसे स्वग्रदृष्ट भिन्न है, अत: स्वग्रदृष्ट मिथ्या है । राजा पलक
पर सोये हैं, यह पार्श्वस्न लोग स्पष्टरूपसे देख रहे हैं, पर स्वप्न देखनेवाले देखते
हैं कि राजा वनमें शिकार खेल रहे हैं, इसलिए स्वग्रप्रत्यय मिश्रा ही है । और
इसपर भी दृष्टि दीजिये-राजा पलझपर सोये हुए हैं और अमात्य आदि परिचारक-
गण भी अपने अपने स्थानमें सो गये हैं, ले समयमें राजा स्वप्न देखते
हे कि मैं अपने प्रकृतिवर्गकै साथ वनमें धूम रहा हें और इष्ट भोगोंका उपभोग
कर रहा हूँ, इस प्रकार अपनी स्वप्रवेलामें पलत्रपर सोये राजासे अतिरिक्त अपने
प्रकृतिवर्ग सहित वनमें धूमता हुआ क्या राजा लोकमें प्रसिद्धहै जिसको सोया हुआ
राजा देखता है? और उस कालमें चट्टे आदि इविजयोका उपसंहार होये रूपादि-
विशिष्टका दर्शन मी नहीं हो सकता, क्योंकि रूपादिविशिष्टके दर्शनमें चक्षुरादि
हेतु हैं और देहमें उस देहके तुल्य अन्य देहका सम्भव भी नही है, अत:
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-?पाणिपेषप्रवोधेन देहादीनामनात्मता ।

यद्यप्युक्ता, तथाडप्यात्मविशुद्धिस्तावता नहि ।। ८६ ।।

सिद्धा देहादितादालयमात्रस्यैव मृपात्मता ।

न तु देहस्यमिथ्यात्वं तेन सज्ञोडस्य शक्कद्यते ।। ८७ ।।

देहके भीतर ही जीव स्वप्न देखता है; यह आगे स्पष्ट होगा । यदि देहसे बाहर
निकल कर स्वप्न देखा जाता, तो योग्य देशान्तर हलले सत्थताका संभव हो सकता,
पर ऐसा होता नहीं है । पर्य्यसुमे ही सोया हुआ पुरुष मार्गमें अपनेको देखता है,
शरीरसे बाहर होकर नहीं, यह 'स यथा महाराजो' इत्यादि श्रुति स्पष्ट कहती है ।

जनपद नाम देशका है, उसमें उत्पन्न हुआ जानपद कहलाता है । मृत्यगण

तथा अन्य दर्शकगणको लेकर राजा अपने विजित देशमें जैसे यथेष्ट विहार
करता है, वैसे ही यह विज्ञानमय आत्मा वागादि इन्द्रियोको लेकर जागरित स्थानसे

उठकर अपने देहमें ही स्वप्रस्थानमें यथेष्ट विहार करता है, यही स्वग्न कहलाता
है । कामकर्मानुकूल पूर्वानुभूतकी समुद्बुद्ध वासनासे अनुभूत वस्तुओके सदृश
वस्तुओंको देखता है; अत: स्वप्न मृषा है । अतएव आरोपित लोक अविद्यमान

ही रहता है । एव जागरितमें प्रतीयमान लोक मी मृषा ही समझना चाहिए, अत:
दर्शनमात्रसे उक्त दो अवस्था वस्तुसचा सिद्ध नहीं हो सकती, इससे विशुद्ध
तथा क्रियाकारकफलशून्य विज्ञानमय आत्मा है; यह सिद्ध होता है । जैसे स्वग्नमें
दीखनेवाला लोक मिथ्या है, वैसे ही जागरितमें भी क्रियाकारकफलात्मक कार्य-

करणलक्षण लोक मिथ्या है, उससे अतिरिक्त विज्ञानमय आत्मा विशुद्ध है, यह
निष्कर्ष हुआ ।। १८ !।

दो थोकोसे शहा और समाधान करते हैं-'पाणिपेप०' इत्यादिसे ।

यद्यपि देह आदिसे अतिरिक्त आत्मा है, यह पाणिपेषणजन्य बोध द्वारा राजाने
बालाकिको स्पष्ट समझा दिया और बालाकि यह अच्छी तरह समझ गये कि
आत्मामें देहादितादाल्य मिथ्या है, अन्यथा जागरित कालके समान स्वमकालमें मी
नामाभिधानसे ही सुसको बोध हो जाता; फिर पाणिषेषणकी आवश्यकता नहीं होती,
किन्तु आवश्यकता पडी; इसीसे देह आदि अनात्या और मिथ्या हैं; यह सिद्ध

होता है, फिर उसका परिज्ञान करनेके लिए मपश्चमिथ्यात्वकी क्या आवश्यकता है,
यह प्रश्न हो सकता है ।

तथापि आत्माकी विशुद्धि उससे सिद्ध नहीं होती, कि उक्त बोधसे आत्मामें

१५९
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----स्पष्ट देशात्मनोमेंट्सम-पेत्या-पि तार्किकाः ।

रागादिसझमिच्छन्ति तीलवृच्यै प्रयत्यते । । ८८ । ।

असन्नत्वस्वभावोडस्य सुखी यद्यपि वर्णित: ।

तथाघपि स्वममालम्व्य सोडसिद्ध इति शहत्तते । । ८९ । ।

सर्वेन्द्रियवियोगेडपि सुखिदुःखित्वमात्मन ।

स्वप्रे दृष्टमतः सडू आत्मनस्तारिवको भवेतू । । ९० । ।

-प्रतीयमान देहादितादाल्यमात्र ही मिथ्या सिद्ध होता है, देहमें मिथ्याच सिद्ध नहीं
होता, इसलिए प्रपक्षमात्रमें मिथ्यात्वके वोधन द्वारा देहादिमें मिथ्यात्वका बोध करनेके
लिए स्वप्नादिका दृष्टान्त श्रुतिने दिया है, अन्यथा -देहादिके अमिय्या होनेपर-
आत्मामें उनके सन्नकी प्रसक्ति हो जायगी । । ८६,८७ ।।

'स्पष्टम् इत्यादि । नैयायिक आदि तार्किक देह और आत्माका स्पष्ट भेद मानकर
भी रागादिका सम्३न्ध आलामें मानते ही हैं, उनके मतका निरास करनेके लिए
प्रपश्चमें मिथयालके साधनका प्रयत्न किया जाताहै । प्रपश्चमें मिथ्यात्वकी सिद्धि होनेपर
उसके अन्तर्गत देहादि मिथ्या हैं, यह अनायास सिद्ध हो जाता है; उस
मिथ्यात्वका सम्वन्ध ही नहीं हो सकता, इसलिए आत्मा परिशुद्ध है, यह निर्विवाद
सिद्ध होता है ।। ८८ ।।

'असन्नत्व० ' इत्यादि ।

शष्टा-प्रपंचमिथ्याद्दवके साधनका जो यह प्रयोजन कहा कि यदि प्रपश्चके समान
देह आदि भी सत्य होंगे, तो कर्तुत्व आदि सांसारिक धर्म आत्मामें दुर्वार हो जायेंगे,
इसलिए उसका साधन आवश्यक है, सो ठीक नहीं है, कारण कि सुपुप्ति.
अवस्थामें स्पष्टरूपसे असंसारित्वका वर्णन करनेसे' कर्तुत्वादि धर्मकी प्रसक्तिका

निराकरण भी हो जाता है, क्योकि कर्तुत्वादि धर्मोका संसर्ग यदि आत्मामें होता, तो
उक्त अवस्थामें अवश्य प्रतीत होता, पर सुपुप्तिकालमें कर्तुत्वादि धर्मका भान
कोई भी नही मानता, इसलिए मपंचमिश्यात्वका साधन निष्पयोजन है ।

समकृगन-स्वजावस्थामे इन्द्रियोंका उपसंहार होनेपर भी कर्तृत्वादिकी
मतीति आत्मामें सर्वानुभवसिद्ध है । यदि संसारको मिथ्या सिद्ध न करेंगे, तो
करमाम् पाणिपेषणन्यायसे उक्त असंसारित्व सिद्ध नहीं होगा, इसी तात्पर्यसे
कहते हे-सोडसिद्ध:' इत्यादि ।

उक्त असंसारित्व धर्मकी सिति आत्मामें नहीं होगी, ऐसी शंका करतेहै-'सर्वेन्द्रिय० ' इत्यादिसे ।
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मेवे सूषात्वातू स्वप्रस्य मनोमात्रविवृम्मणातू ।

वाह्येन्द्रियविलोपेडपि न मनो सुन्यते तदा ।। ९१
महाराजादय स्वस्य स्वप्रानुभवगोचरा: ।

न वास्तवा इतिज्ञेयाः शयानेम्य: पृथक्त्वतः ।। ९२

१२५९

शट्टा-वद्यपि स्वप्नावस्थामें सब इन्द्रियीका उपराम है, तथापि स्वाटिनक

सुख, दुःखकी प्रतीति उसमें सर्वानुभवसिद्ध है, इसलिए उसको इन्द्रिथोपाधिक

नहीं कह सकते; किल्ड उसका सडू तात्त्विक ही कहना पडेगा ।। ९० ।।

समाधान-मैवर इत्यादि । स्वप्नकालमें चट्टे आदि बाह्य इन्द्रियोका लोप
होनेपर भी मनकालोप नहीं होता, अत: जाग्रद्रोगप्रद कर्मोका क्षय होनेपरमीडष्टऔर
श्रुत अर्थकी भावनासे युक्त मन स्वप्न देखता है, इसलिए कहते हैं-मनोमात्र-
विष्कृभणातू । यहाँ मात्रशब्दसे विषयादिसत्ताका स्वप्नमें अभाव बोधन करतेहैं ।

उसमें ततू-ततू विषयाकारकेवल मनोवृत्ति होती है, वह मिथ्या है । वस्तुतः आलामें
न स्वापहै, न प्रबोध है, फिर स्वप्न कहां? अविद्यास्वभाव जावू, स्वप्न और
सुपुसिरूप अवस्थाऐ हैं । केवल जाग्रदादि ही नहीं, किन स्थावरजब्रमात्मक समस्त

संसार आभासमात्र है, वास्तविक नहीं है ।। ९१ ।।

'महाराजादय' इत्यादि । अपनेको याने स्वप्नद्रष्टाको होनेवाले स्वप्ना-
नुभवके विषयीभूत महाराज वास्तविक नही हैं, क्योकि वास्तविक महाराज तो
पलंगपर सोये हैं, यह बगलमें बैठे हुए मनुष्योके प्रत्यक्षादि प्रमाणसे सिद्ध है
और स्वप्त-द्रष्ट। उन्ही राजाको वनमें धूमते हुए देखता है । यह कैसे सन्या हो
सकता है कि एक अयोगी पुरुष एक ही समयमें घरमें पलंगपर सोया रहे और
वनमें धूमता भी रहे ।

शट्टा-अच्छा तो स्वाप्निक राजाको ही सत्य मानिए और जागते हुए दृष्ट

राजाको. मिथ्या मानिये ।

समाधान-ऐसा नहींहो सकता, ज्योक जाग्रतूराजा तो प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्ध? ।

शष्टा-स्वप्नद्रष्टा भी तो उसी कालके मत्यक्षसे राजाको देखता है,
इसलिए वह सत्य क्यों नहीं होता?

समाधान-स्वप्नम जिस राजाको पुरुष वनमें देखता है, वही पुरुष जागनेपर
राजाको घरमें ही सोया हुआ देखता है, इसलिए स्वाप्तिक राजदर्शन मिथ्या है ।
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गृहे शयाना ये दृष्टास्ते तु स्वप्रे वन गता: ।

जाप्रदूदृष्ट मृषा स्वप्ने स्वप्नस्थ जागरे सपा ।। ९३ ।।

अन्योघ्न्ख्ययभिचारित्वात्स्वप्तजाप्रदवस्थयो: ।

मिथ्यात्वमित्यसावर्थ स्वप्नहत्या विवक्षित: ।। ९४ ।।

स्वप्ने देहादूवहिर्गत्वा गाळकानोकतार ।

व्यभिचारो नेति घेर, न, निस्तनोगत्यसम्भवातू ।। ९

पुरुष अपने घरमें स्थित है; अत वनको जब वहांसे देखही नहीं सकता, तब राजाका
दर्शन उसे कैसे हो सकता है? अत: उसका दर्शन मिथ्या है । चसु आदिसे ग्रहण
करने योग्य देश मी नहीं है, क्योंकि चट्टे आदि केवल बाह्य पदार्थोकी उपलब्धिके
साधन है अत: अन्तःस्थित पदार्थोंके दर्शनमें बाह्य नेत्र प्रमाण नहीं हो सकते
और छोटे परिमाणवाले हृदय महापरिमाण नदी, पर्वत, समुद्र आदिके अवस्थानका
संभव भी नहीं है ।। ९२ ।।

उसी तात्पर्यसे कहते है-गृहे' इत्यादि ।

घरमें जो सोये हैं, वे स्वप्नमें वनगत भी देखे जाते हैं ।

शष्टा-अच्छा, जाग्रद्दृष्टसे स्वप्नदृष्ट भिन्न है, इसलिए यदि स्वणदृष्टको
मिथ्या मानते हो, तो स्वप्नदृष्टसे भिन्न जाग्रदूदृष्ट भी है; अत: उसे मी मिथ्या

माना चाहिए, न्याय दोनो स्थलमें समान है ।

समाधान-ठीक है; स्वप्नदृष्ट तथा जाग्रद्दृष्ट दोनो मिथ्या है । इसी
णॅर्वमे तो वस्तुतः श्रुतिका तात्पर्य ही है ।। ए. ३ !।

अन्योऽन्य०' इत्यादि । जाग्रदूदृष्टका स्वप्नमें और स्वप्नदृष्टका जाग्रतूमे

व्यभिचार होनेसे स्वप्न और जाग्रद् अवस्थाओके दोनो दर्शन मिथ्या हैं यही
अर्थ स्वप्नश्रुतिसे विवक्षित है । यही अद्वैतवेदान्तियोका भी वक्तव्य है ।

और इसीसे अद्वितीय ब्रह्मकी सिद्धि होती है ।। ९४१
'स्वप्ने' इत्यादि ।

शडू।-स्वप्नमे आत्मा शरीरसे बाहर निकल कर नदी, पर्वत आदि बडे
परिमाणवाली वस्तुओंको देखता है, शरीरके भीतर नहीं देखता, इसलिए व्यभिचार
न होनेसे स्वप्नदर्शनको सत्य माननेमें आपत्ति नहीं है ।

समाधान-अच्छा, तो यह बतलाइये कि स्वप्नद्रष्टा देहके साथ बाहर
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जाता है अथवा देहको छोडकर? प्रथम पक्षमें स्वप्नद्रष्टाकी उपलब्धि शयन-
देशमें नहीं होनी चाहिए, किन्तु होती है, अत: ऐसा माना दृष्टविरुद्ध है । द्वितीय
पक्षमे आत्मगतिके साधन तो देह आदि हीहै, उनके बिना केवल आत्माकी गति
अदृष्टचर होनेसे असंभव ही है ।

शष्टा-असभव कैसे? मृतकका शरीर इसी लोकमें रहताहै और आत्मा अन्य
योनिमें जाता है, यह जैसे आस्तिकमात्रका सिद्धान्त है, वैसे ही' स्वप्नमें भी
देहशून्य आत्माकी गति हो सकती है ।

समाधान-मरणकालमें आतिवाहिक शरीर मिलता है, उसीके द्वारा आत्माका
अन्य लोकमें गमन होताहै; अशरीर आत्माका नहीं होता, क्योकि कूटस्थ नित्य

होनेसे आत्मा निक्रिय है, अतएव शाखोमे जद्धकाका-कृमिविशेषका-उदाहरण
दिया गया है । जैसे उक्त कृमिविशेष अग्रिम आलम्बनको पकडू कर ही पूर्वधूत

आलम्बनका त्याग करता है, वैसे ही अग्रिम शरीरका आलम्बन करके ही
जीव पूर्व शरीरका त्याग करता है । आतिवाहिक शरीरके समान स्वाप्निक शरीरकी
पक्तित स्वप्नदशामें जीवको होती है, ऐसा कहीं भी शास्त्रोमें निर्दिष्ट नहीं है ।

अलौकिक अर्थ शास्त्र प्रमाणसे ही माने जाते हैं; केवल कल्पनासे नहीं । और
माणादिसे युक्त जीवका ही अन्य शरीरमें गमन होता है, प्राणादि सुप्त शरीरमें
देखे जाते हैं, इसलिए स्वाप्निक शरीर अप्रामाणिक है और उपपत्तिश्द्वय भी है ।

स्वह्यिनक शरीरको स्वीकारकर उसके द्वारा हिम आदिवाले देशमें जाकर देखत। है,
ऐसा माननेसे यह प्रश्न होगा कि क्या जीव सुप्त शरीरके साथ सर्वथा सबन्धछोडकर
उक्त शरीर द्वारा ततू-ततू विषयोंका दर्शन करनेके लिए ततू-ततू देशमें जाता है?
अथवा पूर्व शरीरके साथ सजध रखकर जाता है? प्रथम पक्षमें भय, शब्द,
कम्प आदि सुप्त शरीरमें क्यों होते हैं? आपके मतके अनुसार सुप्त शरीर आत्माके
सवन्धसे हीन ही रहता है, निरात्म शरीरमें तादृश धर्म कहीं भी देखे नहीं जाते ।

द्वितीय पक्षमें पूर्ववत सुप्त शरीरमें भी यदि आत्माका समाध माना जाय, तो
दो देहीसे युगपतू सुख-दुःखानुभव होना चाहिए, किंतु ऐसा होता नहीं है,
अत: स्वाप्निक शरीरमें न तो प्रमाण ही है; न उपपत्ति ही है, इसलिए अशरीर
आलाकी देशान्तरमें गति नहीं हो सकती और न तदततू दृष्ट कार्य ही हो सकते

हैं । और यह भी ध्यान देने योग्य दोष है-शरीरके बिना यदि आत्मा स्वप्नमें

दृष्ट ततू-ततू कार्योको करता है, ऐसा मान लिया जाय, तो जाग्रदादि कार्य करनेके
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अन्तः कुत: पर्वताद्या इति चेदू, अत एव हि ।

आदायाडशेपजगतो वासना: स्वप्नमीक्षते ।। ९६ ।।

वासनासु च वस्तुत्यधीरविद्याविजृम्भिता ।

इत्यात्मनो विशुद्ध स्वप्ने श्रुत्योपवीणतय् ।। ९७ । ।

अथ यदा सुख भवति यदा न कसचन वेद हिता नाम नाथ

-लिए देहादिका उपादान व्यर्थ ही हो जायगा, क्यंाएंकि स्वप्नकार्यके समान जाप्रत्कार्य

भी देहके बिना ही हो सर्केगे इत्यादि अनेक प्रकारके विचार हो सकते हैं, पर
विस्तारके भयसे उपरत होते हैं ।। ९५ ।।

'अन्य' इत्यादि ।

शष्टा-शरीरके अन्दर पर्वत आदि हैं नहीं और शरीरसे बाह्य देश
स्वप्न देखता नहीं है, यह समर्थन कर चुके है, पर स्वअमे पर्वत आदिक। दर्शन

कैसे होता है?
समाधान-इसीसे तो कहते हैं कि संपूर्ण जगतूकी वासना लेकर स्वप्न

देखत। है; केवल पूर्वानुभूतकी वासनासे ही अविद्या ततू-ततू विषयोके आकारमें परिणत
होती है । उसी परिणामको मन देखता है । स्वाप्निक पदार्थ अविद्याका परिणाम है,
यो किसीका मत है अथवा स्वप्नमें ततू-ततू विषयाकार मनःपरिणाम होता है, यह
मी एक मत है, इन दोनोंका विचार विस्तारके भयसे छोडूते हैं । यहां स्वाप्निक

पदाने आविद्यिकत्वमात्र वक्तव्यहै ।। ९६ ।।

'वासनासु' इत्यादि । वासनामय पदार्थोंमे वस्तुत्वकी बुद्धि अविद्यावश
होती है; इसलिए आत्मामें विशुद्धत्वका प्रतिपादन स्वप्नावस्थाके प्रदर्शन द्वारा

श्रुतिने किया है ।। ९७ ।।

असू यदा सुपुसो भवति' इत्यादि श्रुति । स्वप्न मिथ्या ही सिद्ध होताहै, पर
उसका द्रष्टा आला शुद्ध है, यह पूर्वमें कहा गयीहै । परन्तु 'यथाकाम विपरि-
वर्तते'; इस कथनसे आत्मामें कामका सज्ज- भी प्रतीत होता है, द्रष्टाका दृश्यके
साथ सवन्ध स्वाभाविक है; अत: फिर अशुद्धता आलमे प्राप्त हुई, इस शंकाकी
निवृत्तिके लिए 'अथ यदा' इत्यादि श्रुति है । इसका अर्थ है-जव पुरुष सोता है
याने जब स्वाप्निक वृत्ति होती रहती है, तब भी यह पुरुष विशुद्ध ही रहता है । अन्यत्र

जब स्वानिक कृत्तिका भी त्यागकर सुमुस हो जाता है अर्थात् स्वस्वभावसे स्थित
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एकासहतिसहसाणि हदयात्पुरीततमीभप्रतिष्ठन्ते ताभिः प्रत्यवहत्त्व पुरीतति

होता है; जैसे जल पडूसकघसे उत्पन्न कानुष्यका त्यागकर अपने स्वच्छ स्वभावसे
युक्त होता है; उसी प्रकार सुधाक्षेतमें आत्मा सुप्रसन्न होता है ।

शकूl-कव सुमुहूप्त होती है?
समाधान-जव शव्दादिसे किसी वस्तुका ज्ञान नहीं होता, तव सुपुप्ति होती

है । स्वप्नमे विशेषविज्ञानाभाव और सुपुप्तिमे ज्ञानसामान्याभाव रहता है;
इसीसे उन दो अवस्थाओंमें वेलइरण्य भी है ।

शष्टा-किस क्रमसे सुपुप्ति होती है?
समाधान-हितफलकी प्राप्तिमें निमित्त नाडियां हैं, अत: वे हिता कहलाती

हैं । वे देहसम्बद्ध होनेके कारण अन्वयव्यतिरेकसे अन्नरसके विकार हैं ।

'नाडी तु धमनि शिरा' इस कोशसे उन्हें शिरा भी कहते हैं । उन नाडियोंकी
संख्या बहत्तर हजार है । वे हदयसे-पुण्डरीकाकार मासपिण्डसे-पुरा-
ततूमें-संपूर्ण शरीरमें--! यद्यपि पुरीततू हदयवेष्टन कहलाता है, तथापि
तदुपलक्षित शरीर यहां 'पुरीततू' शब्दसे विवक्षित है व्यास हैं अर्थात् पीपरके
पत्तोके समान वे सब बहिर्मुख हैं । बुद्धिशब्दसे अन्तःकरण अभिप्रेत है । इसका
स्थान है-हदय । वही ही बुद्धचधीन इतर इन्द्रिर्ये! भी रहती हैं । जाग्रद्रोगप्रद

कर्मोसे बुद्धि श्रोत्रादि इन्द्रियोको मत्त्यजालके समान उक्त नाडिa*aाँसे-कर्णश्ह्यकु-
ल्यादि स्थानौसे-वाहर फैलाती है, फैलाकर स्वाधिष्ठित करती है-स्वयं तदधि-
खाता होती है; उसमें विज्ञानमयका चैतन्य अभिव्यक्त-ण्यप्रतिविश्चित-हता है;
इसलिए स्वचैतन्याभास द्वारा विज्ञानमय बुद्धिको व्यास करता है, वही जागरित

है । सकोचन कालमें उसके सकोचका अनुभव करता है; यही स्वापकाल है ।

जब बुद्धिविकासका अनुभव करता है; तव आत्या जागता है और जब उसके
सकोचका अनुभव करता है, तव सोता है, यह लो व्यवहार होता है । जीव
बुद्यादिके स्वभावकाअनुशीलन करता है, जैसे जलादिस्वभावके अनुसार बन्द्रादिका
प्रतिबिम्ब होता है । अत: जाग्रद्वस्तुविषयक बुद्धिको उक्त नाडियो द्वारा विषयसे
हटाकर अनात्य-निवृत्ति द्वारा स्वयं भी निवृत्त होकर पुरीततिनाम शरीरमें
स्थित होता है । लोके तस पिण्डमे जैसे सर्वतः अग्नि व्यास होता है, वैसे ही
शरीरको व्यासकर ही आत्मा उसमें स्थित होता है ।
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-----------शेते स यथा कुमारो वा महाराजो वा महाब्राह्मणो वा घतिन्नीमानन्यख
गत्वा शयीतैवमेवैष एतच्छेते ।। १९ ।।

शट्टा-पहले हदयाकाश ब्रह्ममें जीवका शयन कहा है; पर यहां श्रुति शरीरमें
शयनका केधन करती है; इसका क्या अभिप्राय?

समाधान-वास्तवमें अपने-अपने स्वभावके रूपसे अवस्थिति ही शयन है ।

यहां औपचारिक शयन विवक्षित है, इसी तात्पर्यसे शरीरका उपादान है;
क्योकि सुपुप्तिकालमें शरीरका संवन्य कहां है । अतएव बसव शोकोंके पार उतार
गये', ऐसा आगे श्रुति कहेगी । सब सांसारिक दुखोकी वियुक्तिस्वरूप वह
अवस्था है । इसमें दष्टान्त कहते है-कुमारो' इत्यादिसे । जैसे वह कुमार-
अत्यन्त वाल, महाराज-मन्त्री आदि जिसके वशमे हैं, ऐसा तथा महावाझण-
परिपकविद्याविनयसंपन्न-अतिप्रीमें-अतिशयेन दुःखं हन्ति इति अतिप्री अर्थात्
आनब्दकी अवस्थामे-प्रास होकर सोता है । कुमारादि अवस्थामें निरतिशय सुख-
विशेष लोकमें प्रसिद्ध है । किसी प्रकारके विकारसे ही उनको दुःख होता है
स्वभावसे नहीं, इस कारण इनकी स्वाभाविक अवस्था दष्टानरूपसे कही गई है ।

शष्टा-कुमारादिका स्वाप ही दष्टान्त है; ऐसा क्यों नहीं कहते?
समाधान-स्वाप ही दार्शनिक है, अत: वह दृष्टान्त कैसे हो सकता है?
शट्टा-कुमारादिस्वापत्येन दष्टान हो सकता है ।

समाधान-स्वापमात्र समानहै, युवा आदिका स्वाप और कुमारादिका स्वाप

समान ही है, उनमें कुछ भी विशेष नहीं है और विशेषके विना दृष्टान्त-दार्ष्टान्तिक-

भाव वन नहीं सकता; इसलिए कुमारादिका स्वाप दृष्टान्त नहीं है, किल्ड उनकी
उक्तावस्था ही यहां दृष्टान्त है । कुमारादिकी जैसे स्वाभाविक सुखावस्था होती
है; वैसे ही विज्ञानमय शयन करता है अर्थात् स्वाभाविक सर्वससारधर्मातीत

रूयाआमें स्वापकालमें जीव होता है । 'कैष तदाख इस प्रश्नका यह उत्तर

कहा गया है । इस मअके निर्णयसे स्वभावत: विज्ञानमयकी शुद्धि और असंसा-
रिता बतलाई गई है । प्रथम निर्णयसे जीवकी विशुद्धि और द्वितीयसे बझाभेद
विवक्षित है । 'कुत एतदागातू इसका द्वितीय प्रश्नके निर्णयके लिए आगम है ।

शट्टा-जिस ग्राम या नगरमें जो रहता है, वह यदि अन्यत्र जाता है
तो उसी ग्राम या नगरसे जाता है, जन्यतः नहीं जाता, अत: ' कैष तदामूद
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इतना ही प्रश्न उचित है । जो जहां होगा वह वहीले आयेगा, यह तो लोकपसिद्ध

ही है; इसलिए 'कुत एतदागातू' यह प्रश्न निरर्थक है ।

समाधान-क्या श्रुतिमें आक्षेप करते हो?
शन्ना-नही, श्रुतिमें आक्षेप नहीं करते, किन्तु खरे प्रश्नका अन्य अर्थ

सुना चाहता हूँ, इसलिए उसमें आनर्थक्यका आक्षेप करता हूँ ।

समाधान-अच्छा तो सुनो, 'कुत:' शब्दका 'कहासे' यह अर्थ नहीं है,
क्योकि ऐसा माननेसेउक्त वैयर्थ्य शहा होती है; किन्तु 'कुत:' शब्दका अर्थहै-किन्निमित्तातू-किस निमित्तसे-अर्थातू किंनिमित्तक आगमन है ।

शष्टा--यह भी कहना ठीक नहीं है, कारण कि उत्तर-वाक्यके साथ सस्कति

नहीं मिलती । उत्तर-वाक्यसे अग्निविस्कृलिझन्यायसे सबकी उत्पत्ति आत्मासे कही
गई है । विस्फुलिंझोके ( चिनगारियोके) निकलनेमें अग्नि निमित्त नहीं है, किन्तु

अपादान है, एव परमात्मा विज्ञानमय आत्माका अपादान है, ऐसा ही एतस्मादात्मन
आकाश: सम्मूत:' इत्यादि श्रुतियोसे कहा गया है; अत: उत्तर-वाक्यसे प्रतिकूल

होनेके कारण 'कुत:' यह प्रश्न निमित्तार्थक भी नहीं हो सकता ।

शक्का-अच्छा तो अपादानपक्षमें भी तो पुनरुक्तता दोष है?
समाधान-अपादानपक्षमें यह दोष नहीं है; कारण कि आत्मामें क्रिया-

कारक-फलात्मताका निरास यहां विवक्षित है । प्रकृतमें विद्या और अविद्याके विषयोका
उपन्यासहै । 'आत्मेत्येवोपासीत', 'आत्मानमेवावेतू, 'आत्मानमेव लोकमुपासीत', यह
विद्याका विषय है तथा अविद्याके विषय है-पाउरक्त कर्म और उसका फल नाम-
रूपकर्मात्मक अन्नत्रय । इन अविद्याके विषयोमें जो वक्तव्य था सो सत्र कह
चुके । विद्याविषय आत्माका केवल उपन्यास हुआ, पर निर्णय नहीं हुआ, अत:
उसके निर्णयके लिए ही ब्रह्म तुमसे कहता हूँ, यह प्रकरण आयाहै, इसलिए
विद्याविषय ब्रह्मका यथार्थ अवधारण होना चाहिए । और आत्मामें यथार्थच क्रिया-

कारक-फलभेद-शून्यता-निवन्धन अद्वितीयता ही है; अत: उसके अनुरूप दो प्रश्न

श्रुतिने किये-'कैष तदामूद और 'कुत एतदागातू' । इनमें जहौ जो रहता है, वह
अधिकरण होता है, वही विवेचनीयहै । परन्तु यह भी ध्यानमें रसना चाहिए कि
आधार और अधिकरणका भेद लोकमें दृष्टहै-जैसे कुण्ड और बदरका । एव जहाँसे
आता है, वह अपादान होता है और आनेवाला कर्ता होता है । अपादान और कर्ता

ये भी दोनो परस्पर भिन्न होते हैं, जैसे ग्राम और देवदत्त । तथा प्रथम प्रश्न-वाक्यसे

१६०
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व्यतिरेकं विशुद्धिश्च जागरस्वप्नयोः श्रुतिः ।

प्रदर्श्यादुप्यद्वयानन्यरूपं सुधी ववीत्यसौ ।। ९८ ।

यद्यपि द्वैतमिथ्यात्वातू सिध्नत्यद्वयताघडत्मन: ।

भात्येवाघथाडपि तद्रद्वैत स्वप्नजाग्रदवस्थयो ।। ९९ ।

स्वभिन्न किसी आत्मा या और द्वितीयप्रश्न-वाक्यसेस्वभिन्न किसी स्थानसे आत्मा

आया, ऐसी प्रतीतिहोती है । इसी प्रतीतिकी उत्तर-वाक्यसे निवृत्तिकीजाती है । यह
आत्मा अन्यमें नहीं था, न अन्यसे आया ही है, न कोई रहने और आनेमें अन्य
साधन है; किन्तु स्वात्मामें ही था । इस अर्थमें स्वमात्मानमपीतो भवति', 'सता
सोम्य तदा सम्पन्नो भवति', प्राज्ञेनात्मना संपरिव्यक्त', 'पर आत्मनि संप्रतिष्ठते',

'स गाव: कस्मिन् प्रतिष्ठित: स्वे महिस्ति' इत्यादि श्रुति प्रमाण हैं । और
जब आलव्यतिरिक्त वस्तुकी संभावना ही नहीं है तव आत्मा स्वातिरिक्त स्थलमे था
तथा वहाँसे आया, इस अर्थकी संभावना ही नहीं हो सकती । अतएव श्रुतिने स्पष्ट

ही कहा है कि आत्मामें आत्मा था और वहासे ही आया है । 'नेह नानास्ति'
इत्यादि श्रुतियोसे अन्य वस्तुका स्पष्ट निषेध है । निष्कर्ष यह निकला कि आत्माकी
स्थिति और गतिकी अवधि आला ही है, अन्य वस्तु नहीं है ।। १९ ।।

'व्यतिरेकरं इत्यादि । आत्मामेंशरीर, इन्द्धिय आदिका भेद तथाविशुद्धि-
इन दोनोंका जावू और स्वप्नमें प्रदर्शनकर श्रुति सुषुप्तिमे आत्मा अद्वयानब्दस्वरूप
रहता है, यहभी कहती है । स्वप्रावस्थाके प्रदर्शनसे शरीरादिका अतिरेक ( भेद)
और सुपुप्ति अवस्थासे आत्मशुद्धिका स्पष्ट निरूपण किया है ।। ९८ ।।

पुनरुक्तिशष्टाके निराकरणके लिए कहते है-यद्यपि' इत्यादिसे ।

शष्टा-द्वैतमिथ्यात्वके प्रतिपादनसे ही आत्मामें अद्वितीयत्वकी सिद्धिहो जाती

है, फिर उसके लिए गुप्ति अवस्थाका हजागदान व्यर्थ है ।

माधान-सिह अद्वितीयत्वका ही पुनः संभावित द्वैतशक्क।के निराकरण
द्वारा स्पष्टीकरण किया हैं, इसलिए प्रकृतम पुनरुक्तत्वदोपकी शहा नहीं हो
सकती अतएव द्वैतमिथ्यात्की प्रतिपत्ति होनेपर भी द्वैतप्रतीतिकी निवृत्ति नहीं

होती प्रत्युत संसारदशामें द्वैतका भान ही होता रहता है ।

:ऽ त्या. दाना अवस्थाअभू परोक्ष प्रमासे अपरोक्ष
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द्वैतभावप्रतीत्यधिप हीनं सुसावदर्शयतू ।

पूर्व यद्यप्यथाडपयत्र विस्पष्टीक्रियते पुनः ।। १०० ।।

दृश्यं मिथ्याऽस्तुतद्रसुडर्द्रष्टृता वास्तवी तत: ।

दृश्यं साडपेक्षतेडप्येषा शहाड विनिवार्यते ।। १०१ ।।

न किश्चन यदा वेद तदा सुप्त इतीरणातू ।

आत्मनो ज्ञानकर्हरचं सुशी नादुस्तीति गभ्यते ।। १०२ ।।

श्रम निवृत्त नहीं होता, किन पुनः पुनः द्वैतभानसे उसके सत्यत्वका संशय हो जाता

है, इसलिए सुपुप्ति अवस्थाके उपन्यास द्वारा अद्वितीयत्व हद्द कियाहै; अत: पुनरुक्त

दोष नहीं है । वस्तुतः विशेषानाधायक पुनरुक्त पुनरुक्त दोष माना जाता है;
दुरूह अर्थमें पुनरुक्तता गुण है, दोष नहीं है । शब्द परार्थ है । जबतक परकी
प्रतिपत्ति न हो, तबतक शब्दका उपादान नहीं देखा जाता, अतएव श्रुतिमें नव बार
'तत्त्वमसि' का प्रयोग किया गया है ।। ९९ ।।

' द्वैतभाव०' इत्यादि ।

द्वैतमें मिथ्यात्वज्ञानके बाद सुघुप्तिसे पूर्व प्रतीत भी द्वैत सुघुप्तिकालमें प्रतीत
नहीं होता; प्रस्तुत तद्रहित केवल आत्माकी प्रतीति होती है, इसलिए आत्मामें
क्तिप्रपत्रत्वकी सिद्धि हो जाती है; फिर उसके लिए उत्तर श्रुतिकीक्या आवश्यकता?

समाधान-ठीक है, उक्त रीतिसे सिद्ध निष्प्रपत्रत्वका, संभावित शष्टाके
निराकरण द्वारा, श्रुतिने फिर स्पष्टीकरण किया है ।। १०० ।।

'दृश्यर्द इत्यादि ।

शष्टा-अच्ळा तो भले ही दृश्य प्रपत्र मिथ्या हो, परन्तु जो अलार्म दाता
है, उसे सत्य क्यों न माना जाय?

समाधान-यदि ऐसा माना जाय, तो दृश्यसत्यता भी मानी पडेगी,
क्योकि यदि दृश्य ही सत्य नहीं होगा, तो तत्सापेक्ष कटूता कैसे वास्तविक हो
सकती है? और उक्त शक्क।की निवृत्तिके लिए उत्तर अन्य भी है । उत्तर ग्रन्थसे यह
स्पष्ट स?झावा गया है कि आत्मामें दा भी पारमार्थिक नहीं है । यदि होती,
तो सुमुसि अवस्थामें उक्त धर्मकी प्रतीति होती? परन्तु 'न किश्चन वेद' इत्यादिसे
स्पष्ट ही दर्शनकर्तुत्वका निषेध है; अत: यह भी औपाधिक ही है, वास्तविक

नहीं है, यह स्पष्ट प्रतीत होता है ।। १०११
'न किश्चन' इत्यादि । सुधुसिकालमें कुछ नहीं जानता, इसलिए उस
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----साभासबुद्धिर्ज्ञानस्य कर्षी तत्सलिदानत: ।

स्फटिके पग्रगगत्वमिव स्याज्ज्ञाहताडदुन्मनि ।। १०३ ।।

परप्रयुक्त ज्ञातृत्व परलोपे विसुप्यते ।

अतोडसंसारिता सुझावात्मनः स्वानुसूतित: ।। १०४ ।।

कालमें पुरुष सोता है, ऐसा कहा जाता है; अत: आत्मामें ज्ञानकर्त्तृत्व भी
वास्तविक नहीं है, यह स्पष्ट ज्ञात होता है ।

शब्दा-आरत्मामें ज्ञानकर्तुत्वका निरास करना ठीक नहीं है, परन्तु ज्ञानका

साक्षी होनेसे ज्ञानकर्तृत्व उसमें माना ही आवश्यक है ।

समाधान-यद्यपि आत्मा जानताहै, तो भी कूटस्थ लग्न वस्तुतः नहीं जानता,
क्योकि क्रियामात्रका जिसमें संभव नहीं है, उसमें ज्ञान-क्रिया-विशेषका संभव कहां?
अतएव अभियुक्तोंका वचनहै- 'पश्यन्नपि न पश्यात । वस्तुतः ज्ञानर्क्ताक।

साक्षी आत्मा है; ज्ञानका नहीं, यह 'अथ यो वेद इदं जिघाणीति' इत्यादि उत्तर

श्रुतियोमें स्पष्ट है । 'ज्ञातार यो वेद स आत्मा' इस वाक्यसे ज्ञातूसाक्षित्व आत्मामैं
स्फुट है; ज्ञानकर्तुत्व आत्मामें नहीं है ।। १०२ ।।

'साभास० ' इत्यादि । चित्प्रतिबिश्वविशिष्ट बुद्धि ( अन्तःकरण) ज्ञानकी कर्ती

है, इसलिए यद्यपि ज्ञानकर्तुत्वसे विशिष्ट बुद्धि हीहै, तथापि सन्निधानसे, स्फटिकमें जपा-
कुसुमके आरुण्यके समान, आत्मामें औपाधिक कर्तुत्वादि प्रतीत होता है; वास्तविक
नहीं । अविवेकी 'अहं जानामि' इत्यादि प्रतीतिसे वस्तुतः आत्मामें ज्ञानकर्तुत्व मान
लेते हैं, पर विवेकी पुरुष उक्त अन्वयव्यतिरेक द्वारा उक्त धर्म आत्मामें औपाधिक
हैं, वास्तविक नहीं हैं; य मानते हैं, अन्यथा सुपुसिमें भी उनके भानकी प्रसक्ति

हो जायगी ।। १०३ ।।

'परप्रयुक्तघू' इत्यादि । आत्मामें ज्ञातृत्व परप्रयुक्त अर्थात् बुद्धिप्रयुक्त है; अत:
परलोप याने बुद्धिका लय होनेपर उसके कर्तुत्व आदि धर्म सुपुसिकालमे आत्मामें
प्रतात नहीं होते, इसीसे उस कालमें असंसारिता-संसारधर्मसूयता-आत्मामें स्वा-
नुभवसिद्ध है । 'न किश्चिकेदिषर इत्यादि स्वानुभव है । केवल आत्माका सुपुति-
कालचें अनुभव होता है । यदि उसमें कर्तुत्व आदि धर्म होते, तो वे भी प्रतीत होते ।
आत्मा स्वप्रकाशहै; इसलिए उसके कर्तुत्वादि धर्मोंके भासनके लिए अन्य हेतुकी अपेक्षा

है; ऐसा माननेसे तो उसके कर्तुत्वादि औपाधिक हैं, यही प्रकारान्तरसे दि
सद्ध होगा ।

यद्यपि सुपुसिकालमे आत्माका अनुभव निर्विकल्पक है, इसलिए उस कालमें वह अप
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०'''''' ????इr--,?--ं---?न यथा श्रोत्रविज्ञानं रूपेणैति समागमर ।

संसारेण तथैगडडत्मा कौटस्थ्यान्नेति सन्नतिद । । १०५ । ।

निःसडूख ससन्नेन कूटस्थस्य विनाशिना ।

आत्मनोडनात्मना योगो वास्तव नोपपद्यते ।। १०६ । ।

सुझी. केन क्रमेणाघयमुपाधि: प्रविलीयते ।

तत्क्रमखाध्ववोधाय हदयादि विविच्यते ।। १०७ ।।

आनाभितस्तथा कण्ठाहृदय मध्यतः स्थितघू ।

सनालपदुमकोशाभं पश्चच्छिद्रमधोमुखद ।। १०८ ।।

रोक्षरूपसे प्रतीत नही होता, तथापि जागनेपर उक्त परामर्श होता है, इसलिए उस
कालमें शुद्ध आत्माका अनुभव सर्वसस्मत है ।। १०४ ।।

'न यथा' इत्यादि । आत्मामें काम आदि धर्मोंका स्तवन्म नही है, इसमं
दृष्टान्त कहते है-जैसे श्रोत्रजन्य ज्ञानका विषय रूप नहीं होता, किल्ड चसुर्जन्य-
ज्ञानका ही विषय होता है, वैसे ही कामकर्तुत्व आदि संसारधर्मका सबन्ध
अन्तःकरणके साथ है, आत्माके साथ नहीं है ।

शष्टा-क्यों?
समाधान-आत्मा कूटस्थ है; क्रियाके सबन्धसे शून्य है ।। १०५ ।।

'निःसडूस्य' इत्यादि । 'असन्नो झुब पुरुष:' इत्यादि श्रुतिसे आत्या असंग

है; यह निश्चित है अर्थात् किसी पदार्थका सम्३न्ध आत्मामें नहीं है, असंग
कूटस्थ आत्माका ससटू विनाशी अनात्मपदार्थके साथ वास्तविक स्वबन्ध नहीं
हो सकता; किन्तु ओध्यासिक ही संबन्व है और यह विचारना चाहिए कि
आत्मामें कर्तृत्वादि मल स्वत: हैं या परत:? आत्या कूटस्थ है, इसलिए प्रथम
पक्ष ठीक नहीं है । द्वितीय पक्षमें पर वस्तु है या नहीं? प्रथममें 'नेति नेति' इत्यादि
श्रुति-विरोध स्पष्ट है । द्वितीय पक्षमें यदि आत्या अवस्तु है, तो मोहात्मक ही
है, अतिरिक्त नहीं है, अत: तत्कृत कर्सुद्दवादि भी वस्तुसतू नहींहैं ।। १०६ ।।

'सुसौ केन' इत्यादि ।

शक्का-सुपुसि अवस्थामें किस क्रमसे यह उपाधि लीन होती है?
समाधान-लवक्रमके बोधके लिए हदयादिका विवेक करते'हैं ।। १०७ ।।

'आनाभित०' इत्यादि । नाभीसे ऊपर कण्ठसे नीचे तदुभयावधिक मध्य

देश हदयका स्थान है ।
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????????????????शडू।-हदयका स्वरूप कैसा है?
समाधान-पग्रकोशप्रतीकाश हृदयं चादुय्यधोमुखद इत्यादि श्रुतिके

अनुसार ही हदयका स्वरूप कहते है-पद्यकोशेति । सनालपद्यकोशाभ अर्थातू
कमलकी डण्ठीसे युक्त जो कमल है उसके भीतरके कोशके समान अतिमृदु तथा
पीच छिद्रोंसे संयुक्त अधोमुख हृदय होता है । छान्दोग्य श्रुतिके अनुसार
पत्रच्छिद्र विशेषण दिया गया है । हदयका छिद्र ही दो अवस्थाओंका आश्रय है ।

पूर्व आदि दिजू कणसे लोहित, शुक्र, पिझल श्याम और नील वर्णसेविशिष्ट छिद्र हैं;
उनके अधिष्टीतू देवता आदित्य, चन्द्र, अग्नि, पर्जन्य और वियतू-ये पांच हैं ।

प्राण, व्यान, अपान, समान औरउदान-येपांचमर्त्य हैं । चट्टे, श्रोत्र, वाळू मन और
वायु-ये पांच प्राणविशेष, अधिष्ठातूदेवता, और मुख्या प्राण-येक्रमशपूर्व,दक्षिण,
पश्चिम, उत्तर और ऊर्ध्व-इन पाचो छिद्रोमे रहते हैं । 'तत्य ह वा एतत्य

हृदयस्य पश्च देवसुषय' इस प्रकार उपक्रम करके 'य एतानेवं पत्र ब्रह्मपुरुषातू
स्वर्गस्थ लोकस्य द्वारपार इस श्रुतिसे यह अर्थ विस्तूतरूपसे कहा गया है । ये
पाचो छिद्र जाग्रतू अवस्थाके समान स्वग्नमें भी शब्दाद्याकार वासनात्मक ज्ञानकी

उत्पत्तिमें हेतु हैं । इन्हीं छिद्रोसे चार तरफ एक सौ एक नाडियां फैली हैं । जाग्रतू.

और स्वग्नकालीन फलके उपभोगके लिएकर्मजन्य विषयग्रहणोमुख बूश दश नाडियां
एक-एक इद्धिजयके प्रति प्रवृत्त हैं । दश इन्द्रियां हैं । एक सौ एक नाडियां हैं ।

एक-एकके प्रति दश दशका विभाग ठीक ही है । अवशिष्ट रही एक नाही, वह
मोक्षमें उपयोगी है; सांसारिक भोगके लिए उपयोगी नहीं है, क्योकि जपोर्द्धमायन्न-

मृतत्यमेति' यह श्रुति उक्त अर्थमें प्रमाण है ।

शस्त्रा-ये नाडिया भोगकी साधन कैसे हैं?
समाधान-जैसे नदियोंमे जल बहता है; पैसे ही नाडियोमें कर्मफल बहता

है, अनन्य उर्ध्वगत एक नाही है । उस नाही द्वारा गति होनेसे पुरुष मुक्त होता

है । संक्षेपसे एक सौ एक प्रकारकी नाहिया कही गई हें । विस्तारसे उन
नाडियोका सूक्ष्म भेद बहत्तर हजारहै-''द्वाससतिसहसाणि हदयादभिनिसता ।

हिता नाम हित। नाड्या तासा मध्ये शशिप्रभम्

मले तत्त्व मध्यस्थ आत्मा दीप इवाऽचल: ।

यह हदयस्थ नाडियोंका भेदहै ।
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कदम्वकुसुमोडूतकेसरा इव सर्वतः ।

प्रसूता हदयान्नाढ्यो वहन्नरसपूरिता: ।। १०९ ।।

निर्गत्य हृदयादू बुद्धिस्तासु स्वप्नं प्रपश्यति ।

ताभिर्देहादू बहिर्गत्वा जाप्रतीत्यभिधीयते ।। ११० ।।

पुन: प्रत्यवसूप्यैषा पुरीतद्वेष्टिते हदि ।.
प्रविश्य लीयते देह व्या सामान्यवृचित: ।। १११ ।।

देहमें सम्पूर्ण नाडियां साहे तीन लाख हैं । उनके भी सुसूक्ष्म भेदके विषयमें
यह लिखाहै- ''एकोनत्रिशसुरक्षाणि तथा नव शतानि च ।

षट्रपन्नाशीतुजानीयाच्छित धमनिसज्ञिता: ।।'

इत्यादि विशेष अन्यत्र देखिये ।। १०८ ।।

हितानामक बहत्तर हजार नाडियोक। स्वरूप कहते हैं-'कदम्व०' इत्यादिसे ।

कदम्बवृक्षके पुष्पके केसर ( किजल्क) जैसे चार ओर होते हैं अर्थात्

कबबका पुष्प जैसे सर्वतः किळल्कोसे व्याप्त रहता है, वैसे ही शरीर सर्वतः

नाडियोसे व्यास रहता है । कोई भी शरीरका भाग ऐसा नहीं है, जिसमें नाडियाँ
न हो । हदयसे निकलकर नाडिया शरीरके प्रत्येक अवयवोमे व्याप्त होती हैं । वे
सब अन्नरससे परिपूर्ण हे । रुधिरसंचार इन्हींके द्वारा सब शरीरमें होता है ।

जहां कहीं विकृत हो जाती हैं, उसी जगह शरीरमें विकार हो जाता है; यह
लोकसिद्ध है । नाडियां हित फल देती हैं, इसलिए उनका नाम 'हिता' पहा
है । जैसे सूर्यसे रशिया चारो तरफ निकलती हैं, वैसे ही ये हदयसे निकलकर
चार तरफ शरीरमें प्रविष्ट होती हैं ।

'निर्गत्य' इत्यादि । अन्तःकरण हदयसे निकलकर उक्त हिता
नामकी नाहियोमे स्वप्न देखता है और जब नाडियो द्वारा बुद्धि बाहर जाकर बाह्य

विषयोंको ग्रहण करती है, तव जागता है; ऐसा व्यवहार होता है ।। ११० ।।

'पुनः प्रत्य०' इत्यादि । यद्यपि हदक्येष्टनका वाची 'पुरीततू शब्दहै, तथापि
यहां 'पुरीतर शब्दसे लक्षणावृत्ति द्वारा हृदय लिया जाता है । स्वाप्रिक अशेष भोग
भोगनेके अनव्हर स्वप्रक्रियाकी निवृत्ति होनेपर उक्त नाडियोसे वागादि इन्द्रिबोका

उपसंहार कर प्राज्ञ सुघुस होता है ।
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????????बुद्धेरव्याकृतावस्था वृत्ति: सामान्यशकिइता.
व्यासो देहस्तया सुधी सैलेनेच तिलोडखिल: । । १ ..;'व्याकृतोपाधिविलये द्वैतभानं निवर्तते ।

म्पूटीभवन्यद्वयत्व तदानी प्रत्यगात्मनः । । ११३ । ।

सर्वसंसारदुःखानामत्यन्तोपरमालूदा ।

आनन्दस्य पत निष्ठा दृष्टाने; सोपमीयते । । ११४ । ।

शहा-जीवकी कर्म द्वारा जागरित और स्वप्न अवस्था होती है, यह ठीक है,
क्योकि उन अवस्थाओंमें भोग होता है । पर सुमुप्ति अवस्थासे तो मुक्ति होती
नहीं; फिर सयुप्ति अवस्था क्यों मानते हो?

समाधान-सामान्यवृत्तित' अर्थात् जैसे बाज पक्षी दिशाओमे श्रमण करनेसे

आन होकर अपने कुलायमें वसले आकर सुखी होता है, पैसे ही आत्माको
जागरित और स्वप्र-इन दो स्थानोंमें जानेसे जो श्रम होता है, उसकी निवृत्तिके

लिए वह श्।vइ आदि बाह्यविषयक विशेष बुद्धिका त्यागकर सामान्यहीत्तसे-चिजमात्र-
प्रज्ञासे-अपने देहको तस लोहेके पिण्डकै समान सर्वतः व्यासकर परयकूस्वरूप

होले ब्रह्ममें जाकर ब्रह्मके समान असंगोदासीनस्वरूप हो जाता है ।

खेकार्थ-स्वग्रिक भोगके अनन्तर उक्त नाहिसे वागादि इन्द्रियोका

उपसंहारकर पुरीतद्वेष्टित हृदयमें बुद्धि प्रविष्ट होकर सामान्य वृत्तिसे- वश्यमाण-
वृत्तिसे-देहको व्यासकर लीन हो जाती है; यही सुपुप्ति कहलाती है ।। १११ ।।

८१२:हित:र ते १रहे२८. ई
पैसे ही यद्यपि उक्त अवस्थामें बुद्धि अभिव्यक्तरूपसे शरीरमें प्रतीत नहीं होती'
पडती, पर सत्कार्यवादके सिद्धान्तके अनुसार अनभिक्त वठ्यावस्थार्न २;१
व,र२७:८आतात७.ऽ.२नहै!२ याहू:कि२८९२ह: २७न२तर.६: तशावमुलेऽ७ हे;



भापानुवादसहित

-------------इन्द्रियसाडप्ररूढरवातू स्वेष्टप्राझेविवेकत: । -

नीरागाणां वालराजब्राह्मणानां क्रमात्सुखर ।। ११५ ।।

१२७३

निवृत्ति होती है, यह सर्वानुभवसिद्ध है । केवल दुःखकी निवृत्ति ही नहीं होती,
किन्तु परम आनन्दकी प्राप्ति भी होती है, इसका अग्रिम दृष्टान्तोंसे प्रतिपादन करते

है । सुपुप्ति अवस्थाका आनन्द वैषयिक आनन्दके समान सातिशय नहीं है, किन्तु

वह आत्मस्वरूप आनन्द है, इसलिए निरतिशय है । उस आनन्दका अन्य प्रकाशक

नहीं है, क्योकि उस कालमें द्वैतमात्रका भान नहीं होता; इसलिए स्वयंप्रकाश

आत्मस्वरूप होनेसे उसे प्रकाशान्तरकी अपेक्षा ही नहीं होती । अतएव मोक्षसुख

इसीके समान है, वो समझाया जाता है ।। ११४ ।।

'इन्द्रियसा०' इत्यादि । सुपुप्तिकालिक सुखमें बालक, राजा, महाब्राह्मण-
इन तीनोके मुखका दृष्टान्तरूपसे श्रुतिने उपादान किया है । उसमें प्रथम वालकके
सुखका निरूपण करते है-वालकशब्दसे स्तनन्धय विवक्षित है, क्योकि वह सर्वथा

राग और पिसे शून्यहै । राग और पिके बिना विषय चित्तको विकृत नहीं कर सकते ।

यद्यपि विकारके हेतु विषय है, तथापि सहकारीरूपसे रागद्वेष भी चित्तके विकारमें
कारण हैं, अतएव विषयक। सन्निधान होनेपर भी वालकके चित्तमें विकार नहीं होता
और इन्द्रिर्यो भी अप्ररूढ याने अपने कार्यके जननमे अशक्त हैं । जैसे कोमल अभिनव
कण्टक पैर आदिके वेधनमें अशक्त होताहै, वैसे ही वालककी इन्द्रियां विपयभोगमें
अशक्त होती हैं, इसलिए वे रागद्वेषादिके संपादक नहीं है । राजाके प्ररूढेन्द्रियवातू
होनेपर उसकी आज्ञाका कोई अन्न नहीं कर सकता और सचिव आदि सेवकवर्ग
सदा अनुकूल हो तो, वह लोकमें परम सुखी समझा जाता है । अशेप तत्त्वोंका

यथार्थतः ज्ञाता और कृतकृत्य ब्राह्मणविशेप भी उत्तम आत्मदमे मग्न रहता है ।

शक्कl-दृष्टान्तस्वरूपसे बाल आदि तीनोंको कहनेका क्या अभिप्राय है?
समाधान-किसीका मत यह है कि बालक और राजाका दृष्टान्त ठीक

नहीं है, कारण कि वालक अतिमूढ होता है और राजा प्रायः मदान्ध होता है,
टसलिए महाबाह्माण ही वस्तुतः दृष्टान्त है । उसमें उक्त दोनो दोषोंका सभव
नहीं है । बालक अविवेकी है और राजा विवेकी होता है, इस अभिप्रायसे बालककी
उपेक्षा कर राजाका दृष्टान्त दिया गया है । राजामें भी मदान्धता दोषकी सम्भावना

है, अत: उसका त्यागकर महाब्राह्मणका दृष्टान्त दिया गया है और यह ठीक भी है;
१६१
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-----------दुःखं रागद्वेषजन्य तदभावे सुखं स्वत: ।

इति व्याधिगूहीत्यर्थ वहुडष्टान्तवर्णनघू ।। ११६ ।।

यावद्यावतू प्ररूढत्व रागादेर्जायते हदि ।

तावत्तावतू प्ररूढत्व दुःखस्थाघ्प्यभिजायते ।। ११७ ।।

यावद्यावत्तनुत्व स्याद्रागादे: प्रत्यगात्मनि ।

तावत्तात्रचनुरचं स्पाद्र दुःखस्वधिप सुखारमनि।। ११८ ।।

-द्धnउळ्न्ब्द्धळ्न्ब्हश्१(न्३न्ऋ?उउद्ध?ज्ञन्ज्ञ?ा३न्ऋऋऊन्
उदाहरण ही श्रुतिका अभिप्रेतहै । वस्तुतः उक्त बालक, राजा और महा-
ब्राह्मण-इन तीनों जीवोंका चित्त निर्विकार होता है; अतएव उनकी आत्मामें
अत्यन्त आनन्द होता हैं, इसलिए तीनों दृष्टान्त ठीक हैं ।। ११५ ।।

'दुःखद' इत्यादि । राग और द्वेषसे ही दुःख होता है । जिस विषयमें
राग है, वह विषय यदि नहीं मिलता, तो दुःख होता है । यदि राग नहीं होता,
तो अनाकाहित विषयोंकी अप्राप्तिके समान दुःख न होता अथवा इष्टकी
प्राप्तिमें यदि कोई प्रतिवन्धक होता है अथवा इष्टका अपहारक किंवा नाशक कोई
होता है, तो उसके द्वेषसे दुःख होता है । यह लोकसिद्ध है कि रागद्वेष-
निमित्तक ही दुःख होता है, प्रकृतमें रागद्वेषशून्य तीनों विवक्षित हें इसलिए
उनमें स्वतः मुख होता है; इस व्याप्तिके ग्रहणके लिए -तिले अनेक दृष्टान्त

दिये हैं । 'यत्र यत्र रागद्वेषाभाव तत्र तत्र स्वत: सुख य ६.
९ ह व्याप्त सुधुसचवस्थामें

अपने ही शरीरमें गृहीत होती है ।। ११६ ।।

सुयुप्तिदशामें आत्मामें आनन्दस्वरूपताका उपपादन करते हैं (

इत्यादिसे । -वावचावर
शकळ९७या-ऽह५८९८ही है, इसलिए वरूड दुखादिका उद्धव भी उस काल नहीं होता यह सर्वा-

-९-६.६६८
।

९२.
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??????????????अशेपदुःखहेतूना विलोपातू सुप्त आत्मनि ।

दुःखहीने पत निष्ठाध्घ्नन्दस्षेत्युपपद्यते ।। ११९ ।।

आनजदस्याघडत्मरूपत्वत्यू विषयीक्रियते न स: ।

स्वप्रकाशचिदात्मत्वातू स्वयमेव विभात्यसौ ।। १२० ।।

अद्वयानन्दरूपत्वमित्थ सुधी प्रदर्शितद ।

एतावता स्वभावोडस्य निर्णीत: प्रत्यगात्मनः ।। १२१ ।।

श्रुति- यथोर्णनाभिस्तन्तुनोबरेद्यथाडपे: मुद्रा विस्फचलिन्ना

और निकर्ष होता है, यह उक्तान्वयव्यतिरेकसे सकललोकप्रसिद्ध है; अत: इसमें
अधिक कहनेकी आवश्यकता नहीं है ।। ११८ ।।

'अशेपदुख ० ' इत्यादि । सुपुप्तिदशामें सम्पूर्ण दुःखोके हेतुओंका विलोप
होनेसे अर्थात् रागादि दोषोकी निःशेष निवृत्ति होनेसे दुःखहीन ( रागादिद्दएय)
आत्मामें आनन्दकी पराकाष्ठा उपपन्न होती है । । ११९ । ।

'आनन्यसा० ' इत्यादि । आनन्दकी सत्तामें प्रकाशमानताका नियमहै । अज्ञात

आनन्दकी' सत्ता नहीं मानी जाती । उक्त अवस्थामें सब प्रकाश ज्ञानोंकी निवृत्ति

होले आत्मस्वरूप आनन्द है, इसमें कुछ भी प्रमाण नहीं है, इस' प्रकारकी शष्टाकी
निवृत्तिके लिए कहते हैं कि आनन्द आत्मस्वरूप ही है और आत्मस्वरूप

होनेके कारण स्वयंप्रकाश है, अत: वह ज्ञानक। विषय नहीं है अथर. वह आत्म-

स्वरूप आनन्द स्वयं प्रकाशित होता है ।। १२० ।।

'अद्वयानन्द० ' इत्यादि । पूर्वोक्त प्रकारसे सुपुस्तिकालमें आत्मा अद्वितीया-
नन्दस्वरूप है; यह दिखलाया । इसीसे आत्माके स्वभावका भी निर्णय हो चुका ।

तात्पर्य यह है कि प्रथम प्रश्नके निर्णयका फल यह है कि मोहसे समुत्पन्न निखिल
कार्यसे आत्मा परिशुद्ध है । इसको हाथ द्वारा दबानेसे उठे हुए पुरुषके वृत्तान्तके बोधन
द्वारा श्रुति स्पष्ट समझाया और इसी प्रकार त्वमर्थका परिशोधन भी हुआ । 'कुत
आगातूं इस द्वितीय प्रश्नके आशयका स्पष्टीकरण अग्रिम श्रुतिसे करेंगे ।। १२१ ९। ।

'स यथोर्णनाभि:' इत्यादि श्रुति । लोकमें प्रसिद्ध ऊर्णनाभि (द्धताकीट) अर्थाच्ये

मकडी एक ही होकर जैसे स्वाभिन्न तन्तुके साथ चलती है, क्यों।इक तन्तुकी उत्पत्तिमें
द्धताकीटसे अतिरिक्त कारण नहीं है और जैसे अग्निसे छोटी चिनगारिया
निकलती हैं ( ये दोनो दृष्टान्त कारकका भेद न होनेपर भी प्रवृत्ति दिखलाते है.
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कुसंलेरोलोतले सर्वे प्राणीसवे लौकॉ: संदेवा करत
भूतानि व्युबरन्ति । तस्योपनिषत्सत्यस्य सत्यमिति प्राणा वै सत्यं
तेपामेप सत्यम् ।। २० ।।

इत्युपनिपदि द्वितीयाध्याये प्रथम ब्राह्मणे समासद ।

प्रवृत्तिसे पूर्व स्वभावत: एकत्व है वैसे ही प्रतिबोधसे पूर्व जो आत्माका स्वरूप

है; उससे वागादि सत्र प्राण पृथिवी आदि सब लोक, सव कर्मफळ, सब देवता
( प्राण और लोकके अधिष्ठाता अग्नि आदि) और सब भूत अर्थात ब्रह्मादिसे लेकर
स्त्कत्र पर्यन सभूर्ण प्राणिसमुदाय उत्पन्न होते हैं अर्थातूजिस कारणरूप ब्रह्मसे स्थावर-
जन्नमात्मक प्रपत्र, अग्निविस्फुलिझदृष्टान्तसे, उत्पन्न होता है, जिसमें रहता है और
जिस जलबुद्बुदके समान लीन होता है, उस आत्मबझकी उपनिषतू कहते हैं ।

शJ(-उपनिषतू कौन है?
समाधान-सत्यह्य सत्यम् यह उपनिषतूहै, क्योकि यह अलौकिकार्थक

होनेसे दुर्विज्ञेवर्ण है, अत: सर्वत्र उपनिपतू कहलाता है, अतएव उस अर्थका

निरूपण करनेके लिए आगेके दो ब्राह्मणोंका आरम्भ है ।

शक्का-अस्तु, उपनिषतूके व्याख्यानके लिए आगेके दो ब्राह्मण भले ही हो,
पर यहीं प्रश्न यह होता है कि पाणिपेषणसे उठे हुए शव्दादिके भोक्ता

संसारी आत्माका इस उपनिपतूसे निरूपण है? अथवा असंसारी किसी आत्माका?
शट्टा-इससे क्या प्रयोजन?
समाधान-प्रयोजन यह है कि प्रथम पक्षमें संसारी आत्मा ही ज्ञेय माना

जायगा और उसीके विज्ञानसे सब फलोकी प्राप्ति मी मानी जायगी, वही
वझलद्यदवाच्य होगा और उसकी विद्या ही ब्रह्मविद्या कही जायगी । द्वितीय पक्षमें

उसका विज्ञान ही ब्रह्मविद्या माना जायगा और उसके विज्ञानसे ही मोक्षकी
प्राप्ति होगी ।

शष्टा-शस्वरत्रके प्रामाणसे यद्यपि दोनो हो सकते हैं, क्योकि अदृष्ट

विषयमें शास्त्र ही प्रमाण है, तथापि प्रथम पक्षमें 'आत्मेत्येवोपासीत', 'आत्मान-
मेवावेदहं ब्रह्मास्मि इत्यादि ब्रह्मात्मैकचकी प्रतिपादक श्रुतियोके साथ विरोध होगा,
क्योकि जव संसारीसे अतिरिक्त आत्मा है ही नहीं, तब अतिरिक्त आलाका
उपदेश कैसे होगा हें
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संमधिएंानेइ-एएएठेइrाई?कइंए. यह न यद्यपि२५निशा या मोहमे आळवनला

है, फिर भी यथाशक्ति इसका विचार करेंगे, अन्यथा वझके जिज्ञासुओंकी बुद्धि

ब्रह्मप्रतिपादक वाक्यामे परिनिष्ठित नहीं होगी । यहां पर कोई असंसारी विवक्षित
नहीं है, क्योकि पाणिपेषणसे वोधित सुपुसयवस्थाविशिष्ट शव्दादिके भोक्ता संसारी
आत्मासे ही जगतूकी उत्पत्ति यहा कही गई है । इससे स्पष्ट मतीत होता है कि
अशनाया आदिसे वर्जित पर कोई नहीं है ।

शष्टा-क्यों?
समाधान-कारण यह है कि आपको ब्रह्मका उपदेश देगे, ऐसी प्रतिज्ञा कर

मुपुस पुरुपको पाणिपेषणसे जगाकर शब्दादिके भोक्ता संसारीको ही दिखला-
कर उसीकी स्वप्न द्वारा सुपुस्थाख्य अवस्थाका अनुमान कर उक्त अवस्थासे विशिष्ट
उसी आत्मासे अग्निवि,फुलिझन्याय तथा ऊर्णनाभिके दृष्टानसे संसारकी उत्पत्ति 'एवर
इत्यादिसे श्रुति दिखलातीहै । मध्यमे अन्य कोई जगतूकी उत्पत्तिका कारण नहीं
कहा गया है; प्रकरण भी विज्ञानमयका ही है । अन्य श्रुतिमे आदित्य आदि पुरुर्षोका
प्रस्ताव कर कहा है कि हे बालाकि! जो इन पुरुर्षोका कर्ता है और जिसका
यह कर्म है, उसीको जाना चाहिए, इससे प्रबुद्ध उक्त आत्मा ही स्पष्ट वेदितव्य-
रूपसे दिरवलाया गया है, दूसरा नहीं । एव 'आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रिय

भवति' यह कहकर जो आत्म। प्रियरूपसे सवको प्रसिद्ध है, वही द्रष्ट-, ओतव्य,
मस्तव्य और निदिध्यासितव्य है, ऐसा दिखलाया गया है । तथा विद्योत्पत्तिकालमें

'आत्मेत्येवोपासीत', 'तदेतत्प्रेय पुत्राले वित्तात, 'तदारमानमेवावेदह ब्रह्मास्मि'

इत्यादि वाक्य उक्त आत्मामें ही अनुकूल होते हैं । आगे भी कहेंगे-आत्मानं
चेद्विजानीयादयमस्मीति फार: । किमिच्छर कस्य कामाय शरीरमनुसज्वशेरे इत्यादि ।

और सब वेदान्तोमे 'अहम्' इत्यादिसे चजक्तात्या ही वेद्य कहा गया है,
जो अहंप्रतीतिका विषय नहीं है,' ऐसा बाह्य कोई वेद्य नहीं बतलाया गया है;
अन्यथा असी ब्रह्म' यो अन्य शब्दसे कहा जाता, परन्तु ऐसा नहीं कहा गया

है । एव कौषीतकी उपनिषतूमे 'न वाच विजिज्ञासीत वक्तारं विद्यात इत्यादि
वाक्योसे८५.७७२ हे :९; :४५४-ःऽशुउद आळ्या ७. .ऽ ईऐ??वहा सुपुहूतरूप अन्य अवस्थाको

प्रास हुआ असंसारी है ।
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-.क ०-. - -की ० ???????????????????????समाधान--नहीं, ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि बौद्धोको छोडकर दूसरेके

मतमें ऐसे पदार्थ नहीं माने जाते । लोकमें भी यह नहीं देखा जाता है कि जो
चलती फिरती व्यक्ति हो वह गौ कही जाय और जो बैठी या सोई हो वह अश्व

( घोडा) । ऐसा न्याय भी है कि यद्धर्मक जो पदार्थ प्रमाणसे निश्चित

है, वह देशान्तर, कालान्तर और अवस्थान्तरमें भी तद्धर्मक ही रहता है ।

यदि ऐसा न माना जाय, तो संसार सब प्रमाण-व्यवहार ही तुम हो जायगा ।

अतएव न्यायपरायण सांख्य, मीमांसक आदि विद्वत्तण असंसारी आत्माको नहीं
मानते । यदि संसारी ही अवस्थान्तरविशिष्ट असंसारी होगा, तो उक्त न्यायसे विरोध
हो जायगा, सो उनको अभीष्ट नहीं है, इसलिए उनके मतमें परका अभाव
ही सहनीय है; उक्त न्यायका विरोध सहनीय नहीं है ।

ठीक है, आपने विस्तूतरूपसे यह सिद्ध किया कि संसारी ही अवस्थान्तरसे

जगतूका कर्ता है; पर यह वन नहीं सकता, कारण कि जगतूको उत्पन्न, स्थित

और लीन करनेकी शक्ति और उसके अनुकूल विज्ञानादि साधनोंका अभाव
संसारी आत्मामें है, यह सर्वलोकसिद्ध बात है । क्योकि प्रत्येक मकृयको 'मुझ जैसे
संसारी मनसे मी अचिन्त्यविन्यासविशिष्ट पृथिवी, पर्वत और समुद्र आदिको कैसे
बना सकते?. यह अनुभव पद-पदपर होताहै । इसलिए यह पक्ष सर्वथा अयुक्तहै ।

घडू(--शाख यदि ऐसा ही कहता है; तो उसपर विश्वास कर वैसा ही
माननेमें क्या हानि है? क्योकि शास्त्रप्रामाण्यके भरोसे सब श्रद्धेय हो सकता है ।

समाधान--नहीं, यह कभी शास्त्रका वक्तव्य नहीं है, क्योकि 'य: सर्वज्ञ: स
सर्वीवर, 'योऽशनायापिपासे अत्येति', 'असब्रो न हि सजते' 'एतस्य वा
अभरत्न प्रशासने', 'य: सर्वेपु भूतेपु तिष्ठन्नन्तर्यायवत:' 'स यस्तातू पुरुषान्निरु-
ह्यात्यक्रामतू, 'स वा एष महानज आत्मा', 'एष सेतुर्विधरण:' 'सर्वह्य बशी
सर्व?येशान:', 'य आत्मा अपहतपामा विजरो विमृत्यु' 'तत्तेजोऽसूजत',
आत्मा व? इदमेक पवाग्र आसीत्? और 'न लिम्यते लोकटुरवेन बाह्य:' इत्यादि
सकडो श्रुतियोसे और 'अहं सर्वस्य प्रभवो मत्त: सर्व प्रवर्तते' इत्यादि सूतियोसे

७. ५,ते कि औरा परमात्मा संपूर्ण जगतूका कारण है इसमें

४८
?ाइrश्ऐ?९एr?ऋrंर्त्यंइं'' इत्यादि वपिंर्वेसे जगतूकी संसारी
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८
हुएऽइाइंइंतेइं प्रश्न होतकुत जत१

इति प्रश्न विनिर्णेतुसूर्णनाम्यादिका श्रुति ।। १२२ ।।

यत्राडसूतू तत एवैष आगच्छेदिति यद्यपि ।

ज्ञायतेडर्थातू तथाडप्यत्र तदुक्तिरुपयुज्यते ।। १२३ ।।

अवध्यवधिमद्धेद आधाराधेययोभिदा ।

यथा लोके तथा नाडत्रेत्यसावर्थो विवक्षित: ।। १२४ ।।

समाधान-एषोऽन्तर्हदय आकाश:' इत्यादि श्रुतिसे परमात्मा ही प्रकृत है ।

यह आगे स्पष्ट करेंगे । संक्षेपसे श्रुत्यर्थका निरूपण कर अब प्रकृत ग्रन्थका

व्याख्यान करेंगे । प्रसद्रवश श्रुत्यर्थका भी विचार किया जायना ।। २० ।।

'काडबेष' इत्यादि । यह आत्मा कहॉ था, इस प्रश्नका निर्णयकर कहीसे
आया, इस प्रश्नके निर्णयके लिए 'ऊर्णनाभि' आदि श्रुति है ।

शष्टा-जो जिस ग्राम या घरमें रहता है, वह वहीसे आता है; यह तो प्रसिद्ध

ही है, फिर इस विषयमें प्रश्नोत्तर ही व्यर्थ है अर्थातू पूर्व प्रश्नसे ही उत्तर

अन्यथ गतार्थ हो जाता है । स्थितिकी अवधि निश्चित होनेपर गतिकी अवधि निर्णीत

हो जाती है, अत: पुनः गतिकी अवधि कहनेसे पुनरुक्त दोष होगा, इससे अतिरिक्त
कुछ फल नहीं होगा । यदि अपादानविषयक प्रश्न नहीं है, किस्तु निमित्तविषयकप्रश्न

है, यो कहो अर्थातू किस निमित्तसे आया, यह प्रश्नका अभिप्राय है, य कहो, तो
पुनरुक्त दोषकी संभावना यद्यपि नहीं है, तथापि उस तात्पर्यसे ऊर्णनाभि आदि
दृष्टान्त असज्ञत होगा; क्योकि उक्त दृष्टान्तसे प्रश्न निमित्तार्थक नहीं होगा एव
आक्षेपार्थ भी प्रश्न नहीं हो सकता; इससे दृष्टान्त असक्रत हो जायगा ।

समाधान-यदि उक्त रीतिसे निमित्त तथा आक्षेपविषयक प्रश्न नहीं हो
सकता तो, 'श्रौत प्रयोग अर्थवाद न होनेसे अनर्थक नहीं होता', इस नियमकी
रक्षाके लिए अपादानविषयक ही प्रश्न माना समुचित है । रह गया केवल
पुनरुक्तता दोष, इसका परिहार इस प्रकार है कि संपूर्ण अज्ञानकार्यका नाश
प्रकृतमें विवक्षित है, सो आगे विशद होगा ।। १२२ ।।

'यत्राडवूतूं इत्यादि । यद्यपि जो जहौ रहता है, वहीले वह आता है,
यह अर्थात् प्रतीत हो जाता है, इससे उस अर्थके लिए प्रश्नोत्तरकी आवश्यकता
नहीं है, तथापि यहाँ प्रश्नोत्तर आवश्यक है ।। १२३ ।।

अवथ्य- इत्यादि । अवधि और भवधिमातूका भेद एव ग्राम और गन्ताका



१२८० वृहदारण्यकवार्तिकसार

एतदर्थानुकूऽलौ हौ प्रश्नी तेनोत्तर पृथक ।

उक्त तखोचरस्यैप तात्पयार्थ उढीर्यते ।। १२५!
नाकाडसूदय सुधी नादुष्टयस्मादुत्थित: पुनः ।

सुपयुत्थानधम: पूर्णे बुदुध्युपाधिविवृम्भित: ।। १२६ ।

भेद लोकमें प्रसिद्ध है तथा आधार और आधेयका भी भेद याने घट और
भूतलका भेद भी लोकमें प्रसिद्ध है । एक ही अवधि और अवधिमातू तथा आभार
और आधेय लोकमें कहीं नहीं देखे जाते हैं; अत: 'य एव लौकिका: त एव वेदिका
इस न्यायके अनुसार यहाँ भी उक्त दोनो भेदमें ही होने चाहिएँ, परन्तु २ऐसा नहीं है; यह एकमें ही उक्त दोनोंका व्यवहार माना जाताहै । यही अ.
यहां विशेषरूपसे समझाया जाता है ।। १२४ ।।

'एतदर्था० ' इत्यादि । उक्त अर्थके अनुकूल ही दोनो प्रश्नहैं;जैसे लोकमें अवधि
और अवधिमातूफा एव गन्तव्य और गन्ताका भेद है तथा आधाराधेयका भेद हे,
वैसे ही यह भी उक्त पदार्थोंमे भेद मानकर उक्त दोनो प्रश्न किये गयेहै इसीसे
दो उत्तर दिये गये हैं, यह इसक? तात्पर्यार्थ कहा गया है ।। १२५ ।।

'नाडन्यत्रा5०' इत्यादि । यह आत्मा सुपुसिदशामें स्वातिरिक्त वस्तुमें है नहीं
और न अन्य वस्तुसे आकर उठा है; किन पूर्ण आत्मामें सुपुप्ति और उत्थानका
अममात्र है । अममे हेतु है-बुद्धिरूप उपाधि । बुद्धिका ही सुपुप्ति-दशामें लय
एव जागर अवस्थामें उत्थान होता है इसीसे उक्त दोनो अवस्थाओंका आत्मामें
श्रम होता है । तात्पर्य यहहै कि प्रकृतमें अधिकरणाधेयभाव, अपाढानकर्तृभाव
प्रश्नोत्तरवाक्यसे विवद्दिरत नहीं हैं, किन संपूर्ण अज्ञानकार्यका ध्वंस विवक्षित है,
इसीसे आत्मव्यतिरिक्त वस्तुका श्रुतिने निषेध किया है ।

शट्टा-उक्तावस्थामे भी तो प्राण आदि रहते ही हैं, फिर आत्मव्यतिरिक्त
वस्तुका निषेध कैसे हो सकता है?

समाधान-हॉ, रहते है; लेकिन शुक्तिमें रजतका भान यद्यपि होता है
तथापि परमार्थतः शुक्तिरजतका प्रतिषेध होता ही है, इससे केवल ज्ञानमात्रसे वस्तु
सिद्ध नहीं होती, किन्तु अबाधित ज्ञानसे वस्तु वस्तुतः सिद्ध होती है, यह
ज्ञात होता है ।

शहा-'पतत्याबालन: सर्वे माणा:' इत्यादि श्रुतिसे वास्तवमें पाणकी आत्मासे
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सूष्टि होती है, ऐसा ज्ञात होता है; अत: पैसा ही क्यों नहीं मानते? आत्मामें

प्राणादिका अध्यास है, ऐसा माननेमें क्या साधक है?
समाधान-कूटस्थ अद्वितीय असन्न आत्माका स्वरूप ही अध्यासका साधक है ।

उक्त स्वरूपसे वास्तविक प्राणादिकी सूष्टि नहीं हो सकती । और यह विचारिये कि
असतू प्राणादिकी सष्टि कहते हो अथवा सलू प्राणादिकी? प्रथम पक्षमें असतूकी
आकाशकृपके समान सूष्टि ही असंभव है । द्वितीय पक्षमे प्राणादि यदि सत् हैं, तो
उनकी सूष्टि क्या होगी? जन्य पदार्थके स्वरूपके आलोचनसे सूष्टि नहीं हो सकती,
यह कहा, अब जनकके स्वरूपके आलोचनसे मी उनकी सूष्टि नहीं हो सकती, यह
कहते है-कृऽटस्थ उक्त आत्मामें विकार ही नहीं है, इसलिए उससे प्रतीयमान

प्राणादिकी उत्पत्ति अममात्र है ।

शक्का-यदि उक्त सूष्टि अवास्तविक है, तो श्रुतिने उसे क्यों कहा?
समाधान-उक्त आत्माके स्वरूपके बोधके लिए, क्यों।इक कृरटस्थ आत्मामें

वास्तविक मुहिका संभव नहीं है, अत: मृत्, लोह और विस्फुलिझ द्वारा जो सूष्टि

कही गई है, वह आत्मज्ञानका उपाय कहनेके लिए कही गई है; इसलिए
उपेयकी प्रासिके लिए सृष्टि कल्पित है, वास्तविक नहीं है । सूष्टि वस्तुतः अन्यपरक

है, ऐसी व्यवस्था करनेसे इस शकू।का भी समाधान हो जाता है कि कृरटस्थसे कैसे
अवास्तविक संसार हुआ और चेतनसे चेतनात्मक कार्य न होकर अचेतनात्मक
कैसे हुआ? निमित्त कारण माननेपर भी यह सदेह होता है कि साधनरहित
ब्रह्मसे सष्टि कैसे हुई? एक कारणसे विजातीय अनेक कार्य कैसे हुए?
एव ईश्वरने अपने लिए सूष्टि की अथवा दूसरेके लिए? प्रथम पक्षमें

आसकाम ईश्वरमें कामना ही कैसे हो सकती है? द्वितीय पक्षमें सष्टिसे

पहले कोई दुसरा था ही नहीं, फिर उसके लिए सृष्टि कैसे? यदि मान ले कि
परार्थ सष्टि की, तो सुखमयी तीष्ट क्यों नहीं की? कारण कि ईश्वरको किसीसे
भी राग और द्वेष तो है नहीं । सृष्टिको बनानेके लिए ईश्वर शक्ति नहीं है,
ऐसी शंका तो हो भी नहीं सकती, ज्योक वह सर्वशक्तिसम्पन्न है । खैर,
सृष्टिमें विविध दुःखोसे प्राणी विकल हैं, यह भी तो ईश्वर प्रत्यक्षसे ही
देख रहा है, क्योकि वह सर्वज्ञ और सर्ववितूहै । प्राणियोंका उद्धार करनेकी
सामर्थ्य उसमें नहीं है, ऐसा सन्देह करना भी पाप है, कि दयासागर होले
वह दयाशून्य भी नहीं है । कोई वैसा करने विरोधी भी नहीं हो सकता,

१६२
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जगद्धेतुतयोत्थाने ब्रह्मता तस्य वर्ण्यते ।। १२७ ग
अवास्तवत्वातू जगतो नाडद्वयत्व विहन्यते ।

दृइयमज्ञानजत्वेन न वस्तु स्वप्नदृश्यवतू ।। १२८ ।।

नाऽसतो जन्मना योग: सह: सदत्रान्नचेते ।

कूटस्थे विक्रिया नाडस्ति तस्मादज्ञानतो जनिः ।। १२९ ।।

क्योकि वह सवसे वडा है, उससे वडा स्तर। हे ही नहीं इत्यादि अनेक प्रकारकी
शंकाओंका समाधान हो जाता है ।। १२ ६।।

इसी तात्पर्यसे लिखते है--अथवा' इत्यादि ।

सुपुप्ति अवस्थामें आत्मामें असझत्व स्पष्टरूपसे दिखलाया है और उत्थान-

दशामें उसीमें जगत्कारणत्वके प्रदर्शन द्वारा ब्रह्मभाव स्फुट कहा गया है, अत: दो
अवस्थाओंका प्रदर्शन आत्मस्वरूपके विवेककै लिए है, वास्तविक सृष्टिका प्रदर्शन

करनेके लिए नहीं है । इससे साधारण विद्वानोंको ही यह अम हो जाता है कि यह
श्रुति वास्तविक सुरष्टिका प्रतिपादन करती है । भाष्यकार आदि महाविद्वानीने इस
विषयका विशद विचार कर कहा है कि सृष्टि-श्रुतिका मुख्य तात्पर्य वस्तुतः आले.
कत्वके बोधनमें है, आपातत: प्रतीयमान अर्थमें मुख्य तात्पर्य नही है ।। १२७ ।।

जीव अद्वितीय ब्रह्मसे अभिन्न है, इस बोधकी सिद्धिके लिए प्रपश्चमें जो
मिथ्याच सिद्ध किया गयाहै, उसीका यहां स्मरण करातेहैं-'अवास्तव० ' इत्यादिसे ।

जगतू अवस्तु है, इसलिए ब्रह्ममें अद्वयत्वका विघात नहीं है ।

८९-त्नईrrईरए?न?ह्मृरऋरएउएई-य?

ह:े :टूते;८९
मुख?ार्नंrं३?पIrंभ?र१ प्रम.ह:े हे

८०ले
।

शष्टा-विश्व अज्ञानजन्य है, इसमें क्या युक्ति है?
समाधान-युक्ति यह है कि सत् जगतूकी उत्पत्ति कहते हो या असतू
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।

प्रश्नानं परमाण्वाढि: प्रवर्तकमपेक्षते । । १३० । ।

तत्प्रवर्तक ईशथेतू सोघपि केन प्रवर्तिंतः ।

लीनत्वातू कामकर्मादि न प्रवर्तयितुं अमर । । १३१ । ।

जगतूकी? प्रथम पक्षमें यदि जगत सत् है, तो फिर उसकी उत्पत्ति कैसी? उत्पन्न

घटकी तो फिर उत्पत्ति नहीं देखी जातीहै । द्वितीयपक्षमें असतूआकाशपुष्प आदिका
जन्म नहीं देखा जाता है, अत: उसके समान असत जगतूकी भी उत्पत्ति नहीं वन
सकती । कार्यके स्वरूपकी पर्यालोचनासे उत्पत्तिका असंभव दिखलाकर कारणके
स्वरूपकी पर्यालोचनासे भी आज्यी उत्पत्तिका असंभव दिखलाते है-कूटस्थ
आत्मामें क्रियाकृत विकार नहीं हो सकता, अत: अज्ञानसे ही संसारकी उत्पत्ति हुई
हे; यही समझना चाहिए ।। १२९ ।।

उक्तार्थको दृढ करनेके लिए जगत्कारणवादी सारव्य, नैयायिक आदिके
मतका निराकरण करते है-वास्तवीदं इत्यादिसे ।

सांख्य और न्याय मतमें क्रमशः प्रधान और परमाधु जो कारण कहे गये हैं,
वह ठीक नहीं है, कारण कि वे अचेतन हैं; चैतनके व्यापारके बिना अकेला
अचेतन कार्यकारी कहीं भी नहीं देखा गया है, इसलिए उनका प्रवर्तक कौन

है? उसे कहना चाहिए !। १३ ०।।
सांख्यमतमें यद्यपि ईश्वर नहीं माना गया है, तथापि योग और न्याय मतमें

ईश्वर माना गया है; अत: तदनुसार ईश्वर ही प्रवर्तक होगा, इसे कहतेहै-'तत्प्रवर्तक' इत्यादिसे ।

शष्टा-योग तथा न्यायमतम जीवसे अतिरिक्त ईश्वर है, अत: ईश्वरके
द्वारा प्रवर्तित प्रधान वा परमाणू मतभेदसे जगत्सष्टिका हेतु हो सकता है ।

समाधान-अच्छा, तो यह कहिये कि प्रधान आदिका प्रवर्तक ईश्वरहै अथवा
उसकी शक्ति? प्रथम पक्षमें ईश्वर निरपेक्षहोकर प्रवर्तकहै अथवा कर्मादिकी अपेक्षा

रखकर? प्रथम पक्षमें सृष्टि सदातन होनी चाहिए, क्यों।इक जब निरपेक्ष ईश्वर ही कारण
( प्रवर्तक) है तव वह अपने व्यापारसे कभी विरत नहीं हो सकता और आपके
मतमें कारण और प्रेरक दोनो नित्य ही हैं । द्वितीय पक्षमें प्रथम तो यह विरोध

है कि जिसको ईश्वर कहते हो उसे पराधीन भी मानते हो, पर यह होनहीं सकता,
क्योकि ऐश्वर्य और पारक्तव्य ये दो विरुद्ध धर्म एक धर्र्मामें कैसे रह सकते हैं?
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शक्तिनियामिका घेत्या केनाडन्येन नियम्यते ।

अविचारितरम्याप्ततह सूष्टिरात्मनि कल्पिता ।। १३२ ।

दुसरा दोष यह है कि कामकर्मादिसापेक्ष ईश्वर प्रवर्तक है, ऐसा जो कहते
हो सो भी ठीक नहीं है, क्यों।इक प्रलयके समय कामकर्मादि भी लीन हैं,
इकसलिए वे प्रवर्तक ही नहीं हो सकते १३१ ।।

पहलेके द्वितीय पक्षका अनुवाद कर निराकरण करतेहैं-'शक्ति०' इत्यादिसे ।

ईश्वरकी शक्ति ही प्रवर्त्तक है, यह माननातो सर्वथा असन्नतहै, क्योकि शक्ति
स्वयं जडू है, अत: वह सर्वज्ञ ईश्वरकी प्रवर्तिका है; यह कैसे संभव हो सकता है?
आस, दुसरा दोष यह है कि शक्तिका प्रवर्तक कौन है? चेतन तो स्वयं भी मवृत्त

हो सकता है, पर अचेतन शक्ति स्वयं प्रवृत्त नहीं हो. सकती; इस परिस्थितिमें वह
प्रवर्तिका कैसे होगी? और इसपर भी दृष्टि दीजिये कि क्या कार्य और कारणका
भेद मानते हो या अभेद? प्रथम पक्षमें उन दोनोंको भिन्न भिन्न स्थानमें स्थित मानो,
तो हिमालय और विन्ध्यके समान उनमें कार्यकारणभाव ही नहीं हो सकता । एव
द्वितीय पक्षको लेकर दोनों एक हा है, ऐसा यदि मानो, तो भी कार्यकारणभाव नहीं हो
सकता, सिद्ध कारण होताहैऔर असिद्धकार्य । एक ही काल एक ही वस्तुमें सिद्धत्व
और असिद्धत्व-ये दोनो विरुद्ध धर्म नहीं रह सकते । एव इसपर भी दृष्टि दीजिये
कि कार्य क्रियमाण होता है अथवा नहीं? प्रथम पक्षमें घटादि कार्य जैसे क्रियासे
साध्य होते हैं, वैसे ही क्रिया भी तो कार्य है, अत: वह भी क्रियासाध्य होगी एव
उसकी कारण क्रिया मी कार्य?; अत: वह भी क्रियासे साध्य ही होगी, इस प्रकार अन-
वस्था है । द्वितीय पक्षमे अक्रियमाणको कार्य कहा जाय, तो आत्माको भी कार्य कह
सकते हैं, पर ऐसा कहा नहीं जाता, वल्कि क्रियाशून्यको अकारक ही कहते है ।

नएक्का-'काल: सर्वल कारणम् इत्यादि वाक्यसे काल ही सृष्टिका कारणहै ।

समाधान-यह भी ठीक नहीं है, 'स संवत्सरोदुभवतू' इत्यादि श्रुतिसे काल
भी कार्य है, ऐसा प्रतीत होता है, इसलिए अपनी उत्पत्तिसे पहले वह मी नहीं है,
अत: वह भी अपनी उत्पत्तिमें असमर्थ है । जब स्वरूपसे ही स्वयं नहीं है,
तव उसका सृष्टिके प्रति व्यवस्थापक होना तो दूर ही रहा । अपने रटरणमे जो
असमर्थ है, वह दूसरेकी रक्षा कैसे कर सकता है? अर्थात नहीं कर सकता,
यह न्याय लोकमें प्रसिद्ध है ।
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शक्का-यद्यपि कालकी उत्पत्ति अभी नहीं हुई है, तो भी कारणात्यना सतूहै
अर्थात् काल अपने कारणमें १३६-मरूपसे अवस्थित है, इसलिए विश्वकी उत्पत्तिका

व्यवस्थापक अनुत्पन्न कारणाला काल भी हो सकता है ।

समाधान-इस विषयमें मैं आपसे स्वता हॅ कि क्या अपने पितामें जनक-
रूपसे स्थित अनुच कुलाल घटका उत्पादक हो सकता है? यदि नही, तो फिर
काल भी उक्त अवस्थामें कैसे व्यवस्थापक हो सकता है? काल क्रिया है या
द्रव्य? अन्य पक्षमें यदि वह निरवयव विभु द्रव्य है, तो आकाशके समान
एक ही होगा फिर उससे भूत, भावी और वर्तमानच आदि भेद कैसे बनेंगे?
यह कालका मुख्य प्रयोजन है । प्रथम पक्षमें आदित्यकी गति क्रियात्मक काल ही
कही जायगी । आदित्यकी उत्पत्तिसे पूर्व उक्त क्रियात्मक काल है नहीं, अत: वह
विश्वोत्पत्तिका व्यवस्थापक कैसे वन सकता है? न्यायमतमेजो यह व्यवस्था कीहै कि
कार्यभूत सून्नचुकादि द्रव्य अवयवी हैं, कारणरूप परमाधु आदि द्रव्य अवयवहैं और
अवयवी अपने अवयवोंमें समवेत होता है, सो भी ठीक नहीं है, क्योकि इसमें भी
यह प्रश्न होता है कि अवयवी अपने अवयवोंमें एकदेशसे रहता है या सर्वात्मना १

प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्योकि आरम्भक अवयव ही एकदेश कहलाता है, वह तो
आधार ही है, उससे अतिरिक्त एकदेश अवयवीमें है नहीं, इसलिए एकदेशसे
वृत्ति तो असंभव ही है । द्वितीय पक्षमें गुसिमें तलवारके समान द्व्यचुक यदि
सर्वात्मना परमामुओंमें प्रविष्ट हो जाया, तो कार्यमें महत्त्व, रधूलत्व आदि नहीं
हो सकेगा इत्यादि अनेक दोष हैं । विस्तारभयसे अधिक नहीं लिखा । पूर्वोक्त

रीतिसे कालादिकृत भी वास्तविक भेद नहीं है ।

शष्ट्रा-यदि वास्तविक भेद नहीं है, तो भेदका प्रत्यक्ष क्यों होता है?
समाधान-आकाशमें जैसे दिशाओंका भेद कल्पित है; वैसे ही जगतूमें

भी कल्पित भेद ही प्रत्यक्षका विषय है । एव जगतूकी उत्पात, स्थिति और
संहार आत्मामें कल्पित ही हैं, क्योकि वस्तुस्वभावको देखनेसे सृष्टिका संभव

ही नही हो सकता ।

शष्टा-सृष्टिकी उत्पत्ति, स्थिति और नाश और उनमें क्रम-ये दोनो
प्रत्यक्षसे मतीत होते हे, अतएव दृष्टि नहीं है; ऐसा कहना ठीक नहीं है ।

समाधान-वस्तुतः उत्पत्ति अदि तो प्रतिक्षण होते रहते है और क्रम भी
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?????????????????तथाप्यैकात्म्यबोधाय भुत्या षष्टिरुदीर्यते ।

बुध्यारोहाय मल्लाना सृष्टी दृष्टान्त उच्यते ।। १३३ ।।

अचेतनो यथा तन्तुरूर्णनामे: सचेतनातू ।

जातथिदात्मनस्तद्वतू प्राणलोकाद्यचेतनघू ।। १३४ ।।

विकपलिन्नायथा वाघप्रेर्जायन्तेडीघस्वभावका: ।

तथा सुसात्मनो जीवा विज्ञानमयनामका ।। १३५ ।।

अविद्यामूलक है, क्योकि परमार्थतः जब सृष्टि ही नही है, तव क्रम कहांसे
आयेगा? ।। १३२ ।।

'तथाप्यै०' इत्यादि ।

शट्टा-यदि सृष्टि अवास्तविक है, तो श्रुतिने उसका प्रतिपादन क्यों किया?
समाधान-ब्रह्मात्यैकालयके वोधके लिए श्रुतिने सृष्टिका प्रतिपादन किया

है, वास्तविक सुटकी सत्ताके बोधनके लिख; नहीं किया है, अत: श्रुतिका

परम तात्पर्य उक्त अर्थ ही है, सृष्टिके तात्त्विकत्वमें नहीं है ।

शष्टा-यदि ऐसा ही है, तो सृष्टिका समर्थन करनेके लिए ऊर्णनाभि आदि
दृष्टानोंका कथन क्यों किया?

समाधान-मन्दबुद्धियोको समझानेके लिए उक्त दृष्टान्त कहे गये हैं ।। १३३ ।।

'अचेतनो' इत्यादि । तार्किकोंका यह दावाहै कि कार्यकारणभाव समान-
शीलोका होता है । मृत्तिकासे सू-रघट होता है और सुवर्णसे स्वर्णघट होता है
विपरीत नहीं होता । शुद्ध स्वयंप्रकाश ब्रह्मसे अशुद्ध जडात्मक प्रपत्र कैसे हो
सकता है हे इसका उत्तर देनेके लिए उक्त दृष्टान्त दिये गयेहैं-समानशीलोंका
ही कार्यकारणभाव होता है, यह नियम नहीं है, क्यों(इक जैसे चेतन ऊर्णनाभिसे
(मकडीसे) अचेतन तन्तु पैदा होता हैं एव जैसे अचेतन गोमयादिसे वृश्चिक आदि
चेंतनकी उत्पत्ति देखी जाती है, वैसे ही चिदात्मासे भी चेतनविलक्षण प्राण आदि
अचेतन कार्य उत्पन्न होते हैं, अत: इसमें सःदेहक। अवकाश ही नही है ।। १३ ४।।

विस्फुलिहू।' इत्यादि । जैसे अग्निसे विस्फुलिझ अग्निके स्वभावाले ही उद्देपन्न

होते हैं, वैसे ही सुस आत्मासे उसके स्वभावाले विज्ञानमय जीव उत्पन्न होते हैं ।

प्रथम दृष्टानसे चेतन लूताफीटविशेवसे अचेतन तन्तुकी उत्पत्ति समझाई
गई है । और द्वितीय दृष्टान्तसे ( अग्निविस्फुलिझदृष्टावसे) चेतनकी उत्पत्ति कही
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प्राणाधुत्पाचाभजावत' उत्पन्ना हात ावश्रमः ।

आकाशोत्पत्तिविश्रान्तिर्यथा कुम्मादिजन्मभिः । । १३६ । ।

प्राणाद्युत्पत्तिरप्पत्र श्रानैवेति मतं यदि ।

तथाप्यस्ति विशेषोडत्र तयोः प्राणादिजीवयोः । । १३७ । ।

????गई है । इससे समस्वभावोंका ही कार्यकारणभाव होता है, अत: चेतन
आत्मासे अचेतन जगतूकी उत्पत्ति कैसे हो सकती है? तथा अन्य साधनसे
निरपेक्ष अकेले सुप्त चेतनसे चेतन कैसे होगा? इत्यादि शष्टाका समाधान हो
जाता है । जैसे केवल अग्निसे अग्निस्वभाववाले विस्फुलिझकी उत्पत्ति होती है वैसे
ही अज्ञानोपहित ब्रह्मसे सब जीवोंकी उत्पत्ति होती है । माध्यन्दिन शाखामें 'सर्व
पवारमान:' ऐसा पाठ है; इसलिए जीवोंकी उत्पत्ति कही गई है ।। १३५ ।।

'प्राणाद्यु० ' इत्यादि ।

शडा-अदि जीवकी उत्पात मानोगे; तो कृतविनाश और अकृताम्या-
गमकी प्रसक्तिरूप दोष होगा याने कृतका-शुभाशुभ कर्मोका-भोगके बिना नाश
माना पडेगा और अकृत कर्मोका भोग माना पडेगा, क्योकि यदि जीव अनित्य है;
तो जो कर्म कर चुका है, उनका, कर्ताका नाश होनेपर, भोग तो हो नहीं
सकता, अत: भोगके बिना ही उनका नाश माना पडेगा । एव प्राथमिक उत्पत्ति

भी कर्मानुष्टानके बिना ही मानी पडेगी, जो सर्वथा अनुचित है । यदि अन्य

जीवोके कर्मोंसे अन्य जीवकी उत्पत्ति मानी जाय, तो मुक्तोकी भी उत्पत्तिका
प्रसन्न हो जायगा ।

समाधान-ठीक है, यहांपर यद्यपि वस्तुतः प्राणकी उत्पत्ति विवक्षित है,
जीवकी नहीं; तथापि 'जीवा उत्पन्ना:' यह लोगोंको वैसे ही श्रम होता है
जैसे घटकी उत्पत्तिसे उससे अवच्छिन्न आकाशकी उत्पत्तिका श्रम होता है ।

वास्तवमें आकाश उत्पन्न नहीं होता । प्रकृतमें भी जीवकी उत्पत्तिका श्रम है ।

यदि जीवकी उत्पत्ति मानी जायगी, तो वह विनाशी हो जायगा; ऐसी परिस्थितिमें
मोक्षशाख ही व्यर्थ हो जायेंगे । अतएव 'उत्परवसभवातू' इस वेदान्तसूत्रसे

भागवतमतके खण्डनमें जीवोंकी उत्पत्तिका असंभव ही मुख्य हेतु कहा गया

है । 'तत्त्वमसि' आदि महावाक्योसे जीव ब्रह्मसे अभिन्न है, यही निश्चय कराया
जाता है; अत: जीवोंकी उत्पत्तिका श्रम ही है ।। १३६ ।।

प्राणाद्युत्पत्ति० ' इत्यादि ।
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???????????स्वरूपतो जन्मतथ प्राणादिर्श्रान्तिकल्पित: ।

जीवस्य कल्पितंजन्म स्वरूप तु न कल्पितघू ।। १३८ ।।

उद्धतिस्थितिनाशा: स्युर्जगह्यतोडस्य प्रतिक्षणन् ।

अविद्यामात्रहेतुरवान्नाडमीपा विद्यते क्रम: ।। १३९ ।।

वस्मादविद्ययैवाघडत्मा प्राणक्षेत्रज्ञरूपभाळू ।

स्वतोडत: स पर ब्रह्म तस्योपनिपदुधनयते ।। १४० ।।

यद् गुढे वडणो नाम वोधायोपासनाय वा ।

तद् स्वादुपनिपच्छळइवाच्यं तवाडत्र बुद्धये ।। १४१ ।।

शट्टा-अद्वैतमतमें उक्त रीतिसे जब सृष्टि ही परमार्थ सत्य नहीं है, तव
प्रा१गादिकी एव जीवकी सृष्टि भी धान ही होगी । फिर जीव और प्राणमे भेद
ही क्या रहा?

समाधान-जीव और प्राणमें भेद अवश्य है । यद्यपि उनमें उत्पत्ति

आदिको लेकर भेद नहीं है, यह कहना ठीक है, तथापि उनमें स्वरूपकृत
भेद अवश्य है ।। १३७ ।।

'स्वरूपतो' इत्यादि । स्वरूपसे तथा जन्मसे प्राण आदि अनिसे कल्पित

हैं तथा जीवका यद्यपि जन्म कल्पित है, तथापि उसका स्वरूप तो कल्पित नहीं

है, क्योकि उसीका स्वरूप तो परमार्थ सनहै ।। १३८ ।।

'उद्धुति०' इत्यादि । इस जगतूकी प्रतिक्षण उत्पल, स्थिति और नाश
होते रहते हैं । इस परिस्थितिमें जगत् ही जब स्थिर नहीं है; तव उसमें क्रम ही
कैसे कहा जा सकता है? क्रम स्थिर वस्तुओंमें होता है. क्षणिकोंमें नहीं होता,
क्योंकि क्षणिक पदार्थ तो केवल अविद्यासे ही होते हैं ।। १२९ ।।

यस्माटू०' इत्यादि । प्राण, जीव और परब्रह्म-ये तीनो पदार्थ जरपासनाके
लिए अपेक्षित हैं । उनमें ब्रह्म ही परमार्थ सरहै । चूऐं(इक आत्मा अविद्यासे ही
प्राण और जीवके स्वरूपको प्रास होता है और स्वतः याने उससे अनुपहित
ब्रह्म है, अत: ब्रह्मकी उपनिषतू कहते हैं, क्योकि उपासनाके लिए उपनिषतू
( सत्यस्य सत्यम्) आवश्यक है ।। १४० ।।

यद् प्रखर इत्यादि । बोधके लिए तथा उपासनाके लिए जो गुह्य (गोघ्य)
ब्रह्मक। नाम है, वह उपनिषतूक! अर्थ है, अर्थात् जिस शब्द द्वारा बसका चिन्तन
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सत्यस्य सत्यमित्येतन्नाम वखापवगेवकद ।

प्राणा आपातत: सत्या: सत्यं वह्मैग्,वस्तुत: ।। १४२
असत्यो देह उदित एकजन्मन्यूपक्षयातू ।

सत्या: प्राणा लिझरूपा आमोक्षमनुपक्षयातू ।। १४३

२८९
-५-क

करनेसे ब्रह्मस्वरूपका साक्षात्कार होता है और उस साक्षात्कारसे आत्माके अज्ञानकी
निवृत्ति द्वारा बसके स्वरूपकी पासि होती है, वह उपनिषतू कहलाता है ।

'उपनिषद शव्दका वाच्य परब्रह्म है । प्रकृतमें उपनिषएशब्द ब्रह्मवोधके लिए
प्रयुक्त हुआ है ।। १४१ ।।

'सत्यस्य' इत्यादि । 'सत्यस्व सत्यम् ( सत्यका भी सत्य) यह नाम
ब्रह्मतत्त्वके अवबोधके लिए प्रयुक्त है ।

शष्टा-प्राणा वै सत्यम् इस श्रुतिमें प्राणका स्पष्ट निर्देश है, इसलिए
प्राण भी ब्रह्मके समान सत्य है, अज्ञानकल्पित नहीं है, यह माना चाहिए ।

समाधान--प्राणको आपातत: सत्य कहा है, जो आगेके श्लोकमे स्पष्ट

होगा; अतएव 'तेषामेष सत्यम्' इससे स्फुट निर्देश किया गया है कि
प्राण आदिमें आत्मा ही परमार्थ सत्य है, अत: ब्रह्ममें ही वास्तविक सत्यता है,
प्रा।गमे नहींहै ।। १४२ ।।

'असत्यो' इत्यादि । शरीर असत्य है, कि एक ही जन्ममें वह नष्ट हो
जाता है । उसकी भी अपेक्षा लिब्रात्मक प्राण सत्य कहलाता है, क्योकि जबतक
मोक्ष नहीं होता, तवतक उक्त प्राण नष्ट नहीं होता । कल्पके आदिसे लेकर कल्पके

अन तक एक ही लिझ्याआ प्राण रहता है । वे ही शुभाशुभ याने स्वर्ग और नरक
आदि तथा उंच और नीच योनियोंको भोगता है, अत: कल्प तक स्थायी होनेसे
शरीर आदिकी अपेक्षा वह प्राण सत्य कहलाता है । वास्तवमें यह प्राण भी सत्यनही
है, क्योंकि कल्पके अस और मोक्षमें उसका भी नाश हो ही जाता हैं । परमार्थ

सत्य तो वह है, जो कल्पान्तमें भी नष्ट न हो अर्थीत जो कालत्रयमें अवाध्य हो ।

ऐसा तो ब्रह्म ही है, दुसरा पदार्थ ऐसा नहीं है । एव सकल बाधोंका साक्षी भी ब्रह्म

ही है । असाक्षिक बाब माना नहीं जाता । यदि बसका भी बाथ माने, तो वह
बाध असाक्षिक ही होगा, इससे श्द्रथवादकी आपत्ति हो जायगी ।। १४३ ।।

६३
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मोहेडप्यक्षीण आत्मा तुसत्यात्सत्य उदाहतः ।

सत्यस्थ सत्यं प्रोवाच ब्रह्म बालाकडे खूप! ।। १४४ ।।

एतद्रब्राह्मणतात्पर्यविचारस्य प्रसन्नतः ।

कृत्स्नशासस्य तात्पर्यमिहेदानीं निरूप्यते ।। १४५ ।।

संसार्येव किमात्मा स्यादुताघसंसार्यपीश्वर: ।

स चेशो भिद्यते जीवादथवा नहि भिद्यते ।। १४६ ।।

भमोड- इत्यादि । राजाने वालाकि ब्राह्मणसे यह कहा कि मोक्ष
भी अविनाशी आत्मा तो सत्य प्राणसे भी सत्य है । अभिप्राय यहहै कि अयक्तिमे

रजतके समान ब्रह्ममें नामरूपात्मक प्राण कल्पित है । जैसे श्रमदशामें रजत
यद्यपि सतू प्रतीत होता है, तथापि उसमें वास्तविक सत्ता नहीं रहती; किंतु

है, वैसे ाईअधिष्ठानपत्र शुक्तिमें रहनेवाली सत्तासे रजत सत् कहा जाता ह उक्त

प्राण संसारदशामें बह्मसत्तासे ही सत् कहलाता है । उस ब्रह्मसत्तासे अतिरिक्त
सत्ता प्राणमें नहीं है । वध सत्यका भी सत्य इसलिए कहा जाता है कि

उसमें स्वरूपसे ही परमार्थ सत्ता है, माणके समान वह अन्यकी सत्तासे सत्य

नहीं है ।। १४४ ।।

'एतद्र०' इत्यादि । इस बाझागका तात्पर्य किसमें है? इसका निर्णय

करनेके लिए प्रवृत्त विचारके प्रसद्यसे सम्पूर्ण प्रकृत क्रथके तात्पर्यका यहां निरूपण
किया जाता है । विचारका अडू संशय है, क्योकि 'सन्दिगे हि न्याय: प्रवर्तते'

यह प्रसिद्ध है । संशय यह है कि 'सत्यस्य सत्यम्' यह उपनिषतू ( गुह्य) नाम
किसका है? संसारीका अथवा असंसारीका? यदि कहो कि पाणिपेपणसे प्रबुद्ध

संसारी जीवका यह नाम है, तो वही ज्ञेय होगा और उसीके ज्ञानसे मुक्ति

मानी जायगी । और हम लोग भी वही ब्रह्मशब्दवाच्य है, संसारी आत्माकी विद्या

ही ब्रह्मविद्याहै, ऐसा ही मानेंगे । अथवा न्यायतः यदि असंसारी आत्माका उक्त

नाम है, तो वही ब्रह्म है, उसकी विद्या ही ब्रह्मविद्या होगी और उसीसे मुक्ति

मानी जायगी ।। १४५ ।।

'संसामर्येव' इत्यादि । उक्त रीतिसे संसारी आत्मा ब्रह्म है अथवा
अससारी? ब्रह्म जीवसे भिन्न है अथवा अभिन्न? यो और भी संशय हो
सकतेहै ११४६१'
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-एं' ' ----------नानारसमभेदेडपि ब्रह्मैकरभमेव वा ।

सतिचैकरसेडन्योक्तविरोधोडत्रघिस्तवा न वा ११४७ ।।

संसायेवाडस्ति नेशोडन्यो यस्मादत्र श्रुतिः स्वयत्र ।

सुमार संसारिणो जीवात्प्राणाद्युत्पत्तिमघवीतू !। १४८ ।!

मैत्रेयी ब्राह्मणे-येव भार्यादिप्रीतिसूचितय् ।

ससारिणमुपक्रम्य द्रष्टव्यः स हुतीर्यते ।। १४९ ।।

'नानारस० ' इत्यादि । अभेदपक्षमें यह विकल्प होगा कि ब्रह्म नानारस है?
या एकरस? यदि एकरस है, तो उक्त विरोध अर्थातू नानारसकथनके साथ
यह विरोध है अथवा नहीं १ यही सत्र विचारना है ।। १४७ ।।

ऽसायंवा०ऽ इत्यादि । पहला पक्ष ग्रहण करते हैं--संसारी जीवाला ही
ईश्वर है, उससे अतिरिक्त ईश्वर है नहीं, कारण कि यहाँ स्वयं श्रुति कहती
है--सुपुस संसारी जीवसे प्राणादिकी उत्पत्ति हुई । यदि संसारीसे अतिरिक्त
ईश्वर होता, तो श्रुति भी उसीसे जगतूकी उत्पत्ति कहती । ईश्वरका असाधारण
कार्य तो प्राणनिर्माण नहीं है, क्योकि 'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते'
इत्यादि श्रुति और जन्माद्यत्य यत:' इत्यादि सूत्रसे जगसूकी उत्पत्त्वादिका कर्ता

ही ईश्वर कहा गया है । श्रुति यदि संसारीसे प्राण आदिकी उत्पत्ति स्पष्ट

कहती है, तो वही ईश्वर है, अन्य नहीं है, यह माना चाहिए ।। १४८ ।।

'मैत्रेयी' इत्यादि । 'न वा अरे भार्यायाः कामाय भार्या प्रिया भवति आत्मनरतु-
कामाय भार्या प्रिया भवति' इत्यादि वाक्योसे भार्या, पुत्र आदिकी प्रीति द्वारा संसारी
आत्माका ही द्रष्टव्यत्वरूपसे मैत्रेयीके प्रति श्रीयाज्ञवक्क मुनिने उपदेश दिया है,
अन्यका (ईश्वरका) नहीं दिया । यदि संसारी आत्माके ज्ञानसे मुक्ति न मानकर
अतिरिक्त ईश्वरके ज्ञानसे मुक्ति मानी जाय, तो मुक्तिकी इच्छासे प्रश्न करनेवळी
मैत्रेयीके प्रति उक्त मुनिका वह वचन ही असंगत हो जायगा । अत: संसारी
ही आत्मा द्रष्टव्य है, उसीको ईश्वर तथा बझ भी कहते हें । इसी अभिप्रायसे

संसारीका उपक्रम कर वही द्रष्टव्य है, ऐसा याज्ञवस्वयने भी कहा है । सब
वेदान्तोमें प्रत्यगात्मा ही द्रक्षज्य कहा गया है, उससे अन्य नहीं, क्योहूक तुमसे
हम ब्रह्म करें, यह प्रतिज्ञा कर राजाने वालाकिको सुप्त पुरुषके पास ले जाकर
हाथसे दबाकर उसे जगाया, इससे जीव ही बसशब्दवाच्य है ।। १ ४९।।
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न चाडसौ मुतयक्यत्याक्संफ्री भविष्यति ।

स्वभावस्याडन्यथाभावो यस्मान्न काडपि दृश्यते ।। १५० ।।

सास्त्रधादयस्तथेशस्थ ह्यभावं वडुयुक्तिभि: ।

आपादयन्ति यखेन तेम्योडन्यः कोडधिको दिया ।। १५१ ।।

'न चाऽसौ' इत्यादि । सुपुसि आदि अवस्थाओसे विशिष्ट जीवसे जगतूके
जन्म आदि कहे गये हैं । और मैत्रेयी ब्राह्मणसे उसीमें द्रष्टव्यरव भी कहा
गया है, अत: जीवसे ईश्वर अतिरिक्त नहीं है, इस पूर्वपक्ष ईश्वरवादी कहता

है कि यद्यपि उक्त अवस्थामें आत्मा संसारी ही है, फिर भी मुक्तिदशामें असंसारी
हो सकता है, इसका खण्डन करते है-स्वभावका अन्यथाभाव कहीं भी नहीं
देखा गया है । सारांश यह है कि अन्य अवस्थामें जीव ईश्वर हो जाता है,
इस वाक्यका तात्पर्य क्या है? अन्यजातीय हो जाता है अथवा पूर्वविलक्षण अन्य
धर्मसे विशिष्ट हो जाता है? प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्यों?इक गमन, शयन आदि
अवस्थाओंके विशेषसे गाय कभी भी अश्व नहीं हो सकती, अतएव महाभाष्यकारने
परिहास किया है कि 'नहि गोधा सर्पन्ती सर्पणादहिर्भवति' ( गोह सरकनेके कारण
क्या सर्प हो जाती है?) । ईश्वरवादीके मतमें भी ईश्वरको छोडूकर अन्य

हेतुसे उक्त घटना नहीं होती । द्वितीय पक्षमें अग्नि किसी अवस्थामें भी
शेत्य गुणले विशिष्ट नहीं होती, अन्यथा प्रमाण आदि ही अव्यवस्थित हो
जायेंगे अर्थात् देखनेके समय कुछ और रहेगा और प्रवृत्तिके समय कुछ और
मिलेगा । संसार व्यवस्थित है, स्वाप्रिकके समान अव्यवस्थित नहीं है ।। १५० ।।

सांख्यादय०' इत्यादि । उक्त न्यायसे जो जागरादि अवस्थाओंसे विशिष्ट
स्वापाद्यवस्थाविशिष्ट आत्मा है, वह संसारी ही है, उससे अतिरिक्त ईश्वर नहीं
है; अन्यथा ईश्वरके सद्धावमें यह प्रश्न होगा कि ईश्वर देहादिसे युक्त है या उससे
रहित हे? प्रथम पक्षमे हम लोगोकी नाई वह भी जगतूका कर्ता नहीं हो सकता ।

द्वितीय पक्षमें भी मुक्तके समान जगतूका कर्तृत्व ही उसमें असंभव है ।

शक्का-तोक्या जगतू नित्य है?
समाधान-नित्य नहीं है, किन्तु जीव ही अदृष्ट द्वारा जगतूका कर्ता है,

कि जीवोंके अदृष्टसे सुख, दुःख आदिके उपभोगके लिए ही संसार होता है,
अत: जीव ही कर्ता है । इस परिस्थितिमें ईश्वरकी आवश्यकता नहीं है इत्यादि
अनेक युक्तियोसे ईश्वरके अभावका ही सांख्यादि प्रतिपादन करते हें ।
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असंसारी परोडस्तीशो यस्य सर्वमिदं वशे ।। १५२ ।।

य: सर्वज्ञ: सर्वविच योघशनायादिवजित: ।

य: पृथिव्यामिति तथा नेति नेतीति चाऽडगम: ।। १५३ ।।

ब्रह्म ब्रवाणीर-युक्तत्चादत्रधिप ब्रह्मणः श्रुति: ।

प्राणाद्युत्पत्तिमाचष्टे न तु संसारिजीवतः !। १५४ ।।

-शट्टा-साख्यादिसे भी अधिक जो कोई विद्वान होगा, वह ईश्वरका
समर्थन करेगा?

समाधान-सारव्यादिसे बुद्धिमें अधिक कौन हो सकता है? अर्थात् कोई
नहीं हो सकता, क्योकि सांख्याचार्यकी प्रशंसा श्रुतियोने भी की है । कल्पके
आदिमें ही आठ सिद्धियोसे युक्त विद्वान् कपिल हुए, ऐसा पुराणोमे भी पाया
जाता है । एव 'विमतो न जगजन्मादिहेतुः, तत्राऽसमर्थत्वातू, संसारिवतू, इस
अनुमानसे भी ईश्वरमें जगतूकर्तृत्वका अभाव ही सिद्ध होता है, यो यह
पूर्वपक्ष प्रास हुआ ।। १५१ ।।

उस बट्टे पूर्वपक्षका समाधान करते है-'एव प्रासे० ' इत्यादिसे ।

यद्यपि उक्त रीतिसे ईश्वरका अभाव ही प्रास होता है, तथापि अनेक श्रुतियोके
अनुसार जिस ईश्वरके वशमें सारा संसार है, वह असंसारी है, यही पक्ष

सयुक्तिक और प्रामाणिक है ।। १५२ ।।

'य: सर्वज्ञ:' इत्यादि । 'य: सर्वज्ञ: सर्वविद्यत्य ज्ञानमयं तप:', 'यो
ऽशनायापिपासे अत्येति', 'य: पृथिव्यां तिष्ठन् पृथिव्या अन्तर:' और 'नेति नेति'
इत्यादि भुतिया जिस ईश्वरके सद्धावमें प्रमाण हैं वही ईश्वर जगतूका कर्ता है ।

श्रुतियोंने ईश्वरका स्वरूप सत्य, ज्ञान और आनन्द कहा है ।। १५३ ।।

'ब्रह्म ब्रवाणी' इत्यादि । जो यह कहा है कि 'एतस्मादात्मन' इत्यादि
श्रुतिसे प्रकृत संसारी आत्माका 'एतर शब्दसे निर्देश कर उसीसे प्राणादिकी
उत्पत्ति श्रुति कही है, ईश्वरसे नहीं, सो ठीक नही है, कारण कि 'ब्रह्म ते:
ब्रवाणि' इत्यादि राजाके वाक्यसे बालाकिके प्रति ब्रह्म .ही प्रकानं है और
'य एषोळतर्हदय आकाश:' इस श्रुतिमें आकाशशब्दवाच्य ब्रह्मका ही सर्वनाम

'एततू शब्दसे परामर्श है; जीवका नहीं, अन्यथा प्रकरण और राजाकी उक्त
प्रतिज्ञाका भज्ञ हो जायगा ।। १५४१
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--------सता सोम्येत्यादिशाखातू सुसौ ब्रह्मावशेषतः ।

:त्रगत्मृष्टिर्युज्यतेडसौ षष्टिप्राप्यात्पुराघडत्मन: ।। १५५ ।

द्रष्टव्यथ परात्मैव सर्वमात्मेति वर्णनातू ।

अमेदाभिप्रायतोडत्र भवेतू संसार्युपक्रम: ।। १५६ ।

'सता सोम्ये०' इत्यादि । यदि 'एततू शब्दसे सुपुंस संसारी आत्माका
परामर्श करें, तो भी उक्त अवस्था दो देहोके अभिमानसे शूय अतएव केवल
स्वरूपमात्रसे अवशिष्ट उक्त आत्माको अज्ञात ब्रह्मके साथ अभेदकी विवक्षासे
जगळन्मादिका हेतु कहना युक्त ही है । इस प्रकार अर्थ करनेसे सकल श्रुति

और स्मृति आदिसे प्रसिद्ध ईश्वरमे जगजन्मादिहेतुत्वका विरोध नहीं होता
और विवक्षित जीवब्रह्ममें अभेद भी सिद्ध हो जाता है । अतएव 'ब्रह्मविदामोति

परम् यहांसे आरम्भ कर 'सय ज्ञानमनन्त ब्रह्म' इत्यादिसे ब्रह्मका लक्षण कहकर
'तस्मात् इसका अनुकर्षण कर और वहा आरमS-नका प्रयोग कर ब्रह्मवाची

'तर लउद और आत्मशब्दके सामानाधिकरण्यसे प्रत्यकू ब्रह्मसे आकाशादिकी
सुष्टि कही है । तात्पर्य यह है कि 'सता सो तदा संपलो भवति' इस श्रुतिसे
ज्ञात होता है कि सुपुप्तिकालमे जीव वास्तवमें ब्रह्मभावापन्न हो जाता है
क्यों?इक उस काल जीवभावप्रयोजक उपाधिमूत देह आदिसे आत्मा रहित रहता

है । जैसे घट आदि उपाधिकी विगमदशामें घटाकाश महाकाश-स्वरूपापन्न हो
जाता है, पैसे ही उपाधिकी विगमदशामे जीव, वास्तविक स्वरूपाच होनेसे
ब्रह्मस्वरूप ही अवशिष्ट रह जाता है, अत: उससे जगतूकी सृष्टि कहना युक्त

ही है । अन्तःकरण आदि उपाधिकी सृष्टिसे विश्वतैजसत्व आदिकी प्राप्ति

होती है; इससे पहले तो कोई भेदक नहीं है, इसलिए इस सृष्टिसे पूर्व प्रति-

पादित आत्माकी सुष्टिका तात्पर्य पर आत्मसृष्टिमे ही है ।। १५ ।।

द्रष्टव्यप्रय' इत्यादि । जो यह कहा था कि वाक्यशेषमें भोक्ताका उपक्रम

कर उसीको द्रष्टव्य कहा है, इसंसे सूचित होता है कि संसारीसे अतिरिक्त
ईश्वर नहीं हे, अन्यथा उसीको द्रष्टव्य कहा जाता; सो ठीक नहीं है ।

शष्टा--क्यों १

समाधान-परमात्मा ही द्रष्टव्य कहा गया है, जीव नहीं । जीव तो द्रष्टा है ।

द्रष्टा ही द्रष्टन्य नहीं हो सकता, अतएव 'सर्वे यदयमात्य।' इत्यादि वाक्यसे कार्य-
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??????जगररष्ट्यादिसामर्थ्य नेशादन्यस्य तेन ते ।

साक्क्यादयोबुद्धिहीना बुद्धिमन्तथ ताकिका ।। १५७

२९

कारणके अभेदकी विवक्षासे निखिल विश्वको आत्मा कहा है । जीव विश्वका
कारण नहीं होता है, यह अग्रिम श्लोकमे व्यक्त करेंगे ।

शट्टा-अच्छा, तो उपक्रमोपसंहारके ऐक्यका लाभ करनेके लिए ब्रह्मसे ही
उपक्रम करना उचित था, संसारीसे उपक्रम क्यों किया?

समाधान-जीव और ब्रह्मके अभेदके अभिप्रायसे उक्त उपक्रम हुआ है ।

जीव तो वस्तुतः ब्रह्म ही है, अतिरिक्त नहीं है, इसलिए उपक्रमोपसंहारके ऐक्य
कोई क्षीत नहीं है !। १५६ ।।

'जगपूष्ट्या०' इत्यादि । ईश्वरसे अतिरिक्तमें जगतूको बनानेकी शक्ति नहीं
है, अतएव प्रधानसे जगतूको माननेवाले सांख्यादि बुद्धिले शून्य ही हें, वील्क उनकी
अपेक्षा नैयायिकादि बुद्धिमारहै, क्योकि वे लोग ईश्वरसे ही सृष्टि मानते हे ।

अभिप्राय यह है कि दुःखी संसारी जीवमें जगतूकी रचनाकी सामर्थ्य तथा उसका
अनुकूल सामग्रीके संपादनकी क्षमता कहां? जैसे हम लोग किश्चिद्रज्ञ तथा वोही
सामर्थ्यवाले हैं; पैसे ही अन्य भी संसारी हो सकता है ।

शट्टा-एवमेव' इत्यादि श्रुति संसारीसे ही जगतूकी उत्पत्ति कहतीहै, अत:
सामर्थ्य आदिके अभावकी आपादक युक्ति आभास है; जैसे जीव और बडके
अभेदमें श्रुति प्रमाण है, वैसे ही जीवसे संसारकी सृष्टिमें ग्रा उक्त श्रुति प्रमाण है ।

समाधान-शास्त्र अपूर्व शक्तिका उत्पादक नही होता, किन विद्यमान
शक्तिका केवल ज्ञापक होता है; इसलिए शास्त्र द्वारा संसारीमें उक्त शक्ति उत्पन्न

नहीं हो सकती ।

शट्टा-शास्त्र उत्पादक होता है, यह कहना ठीक नहीं है, कि- ज्ञापक

होता है, यह कहना तो ठीक है, अत: यदि संसारीसे ही जगतूकी उत्पत्तिका

ज्ञापक शास्त्र होगा, तो भी विवक्षित अर्थकी सिद्धि हो सकती है ।

समाधान-अन्य प्रमाणके साथ विरोध गे होनेपर ही शास्त्र ज्ञापक

होता है, प्रकृतमें संसारी पुरुषोमें उक्त सामर्थ्यका अभाव प्रत्यक्षादि प्रमाणोंसे सिद्ध

है, इसलिए उस अर्थका शास्त्र ज्ञापक भी नहीं हो सकता ।

शला-अच्छा, उक्त श्रुति और युक्तिसे जीवसे अतिरिक्त ईश्वरको भले
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जीवेशभेदमाहुस्ते तस्माज्ञीवो महेश्वर ।

आराधयेदह ब्रह्मेत्येव मत्वा पतत्यसौ ।। १५८ ।।

ही मानो, किल्ड परस्परकी अपेक्षा न करनेवाले अन्धकार और प्रकाशके समान
विरुद्ध स्वभावाले जीव और ईश्वरका अभेद कैसे हो सकताहै? क्योंकि
'जीवेश्वरौ मिथो मिलो, विरुद्धस्वभावत्वातू, तमप्रकाशवतू; इस अनुमानसे दोनो
स्वतः तथा भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं । इस परिस्थितिमें यदि कोई भी पुरुष 'अहं
ब्रह्मास्मि' ऐसा मानेगा, तो वह अवश्य अपराधी समझा जायगा । जैसे कोई
अमात्य कहे कि हम ही राजा हैं, तो वह अमात्य अवश्य अपराधी अतएव
दण्डनीय कहा जायगा, वैसे ही 'अहं ब्रह्मास्त्रि' यह धारणा भी अनुचित ही
है, ऐसा करनेसे प्रत्यवाय होगा । यदि कहो कि उक्त ज्ञानरूप अपराध होनेपर
मुक्ति कैसे होगी? तो इसका उत्तर यह है कि पुष्प, उदकाझलि, स्तुति,

नमस्कार, वलिका उपहार, स्वाध्यायाध्ययन, योग आदि द्वारा जगतूके कारण परमे-
श्वरकी आराधनासे उसको जानकर मुक्त हो सकता है । पश्चरात्रमें लिखाहै-परब्रह्मत्वमायाति मत्कर्मपरमः पुमार इत्यादि ।

ये सश्रयन्ति तं भक्त्या सूदममध्यालचिन्तक।: ।

ते यान्ति वै पदं विप्णोर्जरामरणवर्जितर ।। इत्यादि ।

शहा-अदि ऐसा मानते हो, तो 'तत्त्वमसि' इत्यादि वाक्यकी क्या
गति होगी?

समाधान-यह 'आदित्यो धूप:' और 'यजमान: प्रस्तर' इत्यादिके समान
अर्थवाद है, अतएव 'निरझन: परम साध्यमुपैति' इत्यादि वाक्य भी सन्नत

होते हैं । संपचिके आधिक्यसे जैसे यह पुरोहित राजा है, ऐसा केवल व्यवहार
होता है, उसका स्वार्थमें तात्पर्य नहीं है, वैसे ही उक्त वाक्योंका स्वार्थमें

तात्पर्य नहीं है, अन्यथा प्रत्यक्षादि प्रमाणोके साथ विरोध अपरिहार्य होगा ।

उक्त वाक्योंको अर्थवाद माननेसे जीव और बसका वस्तुतः भेद ही सिद्ध होगा ।

अत: ईशिता, ईशितन्य आदि जो भेद तर्कशास्त्र लोक और न्यायसे सिद्ध हैं
उनके साथ विरोध भी शास्त हो जायगा ।। १५७ ।।

जीवेशभेटू०' इत्यादि । तार्किकेने जीव और ईश्वरका भेद कहा है;
जत: जीव परमात्माकी उक्त षकारसे आराधना करके उसके वसादतसे उक्त
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नैतदेवं ब्रह्मणोघत्र मन्त्रब्राह्मणमानत: ।

प्रवेश: भूयते तस्मान्नघिस्त जीवेशयोभिदा ।। १५९ ।

तत्सूधडनुप्राविशचत्पुर: पुरुष आविशतू ।

इत्यादीन्यत्रवाक्यानि सन्ति ब्राह्मणमन्त्रयो: ।। १६० ।

१२९७

ब्रह्मस्वरूपापत्तिरूप मोक्ष पाता है और 'अहं ब्रह्मास्मि' इस बुद्धिले उपासना
करनेसे तो उक्त अमात्यके दृष्टान्तानुसार वह पतित हो जाता है, इसलिए
भेदबुद्धिसे ही उपनिषतूमें ईश्वरकी उपासना विहित है; अभेद बुद्धिले नहीं; यह
द्वैतवादियोका पूर्वपक्ष है ।। १५८ ।।

इसका उत्तर अद्वैतवादी देते है-'नैतदेवद इत्यादिसे ।

उक्त पूर्वपक्ष ठीक नहीं है, क्योकि मन और ब्राह्मणके प्रामाण्यसे ब्रह्मका

ही प्रवेश सृष्टिमे सुना जाता है; अत: जीवेश्वरका परस्पर भेद नहीं है, यही
उपनिपतूका सिद्धान्त है ।। १५९ ।।

'तरभूष्ट्र।' इत्यादि । 'पुरश्चक्रे' इत्यादिका आरग्र कर 'पुर पुरुष आविशर,
'रूप रूपं प्रतिरूपो वस्तु तदस्य रूपं प्रतिचक्षणत्य', 'सर्वाणि रूपाणि विचित्य
धीरो नामानि कृत्वाभिवदन् यदास्ते' इत्यादि सकल शाखाओंमें सृष्टिके प्रतिपादक
हजारों मन्त्रहै तथा ब्राह्मणमें भी 'तत्सृश तदेवानुप्राविशतू, 'स एतमेव सीमानं विदाटर्य

एतया द्वारा मापता, 'सेय देवता... इमा तिखो देवता' 'अनेन जीवेनात्मनानुप्रविश्य,
एप सर्वेपु भूतेपु गूढोत्मा न प्रकाशत, 'एष सर्वभूतान्तरात्मा, 'एकमेवाद्वितीयद,
'ब्रह्मैवेदमू', 'आत्मैवेदद इत्यादि श्रुतियोसे 'अहं ब्रह्मास्मि यही धारणा समुचित है ।

यदि यही शास्त्रार्थ है, तो परमात्मा संसारी है, यह सिद्ध होता है ।

शष्टा-यदि ब्रह्म ही संसारीहै, तो शास्त्र और उपदेश-ये दोनो अनर्थक

हो जायेगे, यह दोष अतिस्पष्ट है और शदि परमात्मा ही सब भूतोंका अन-
रात्मा है, ऐसा माना जाय, तो सब प्रकारके शरीरोके सम्बन्धसे जायमान दुःखोका वही
अनुभव करता है, यह प्रास होगा; ऐसी परिस्थितिमें पर असंसारी है, इस अर्थकी

बोधक श्रुतियाँ तथा स्मृतियां विरुद्ध होगी । प्राण और शरीरके सबन्धसे जायमान
सुख और दुःखोका अनुभव नहीं करता, ऐसा समर्थन किसी प्रकार नहीं कर सकते
एव परमात्माका न कोई साध्य है और न कोई परिहार्य है; फिर उसके लिए
उपदेश निरर्थक है ।। १६० ।।

१६४



१२९८ वृहदारण्यकवार्तिकसार ( २ अध्याय

-?-??-?????-?????????-जीवो ब्रह्मविकारोडतो ब्रह्म नानारसं तत: ।

वन्धमोक्षव्यवस्थेति केचितू तत्तु न युज्यते ।। १६१ ।।

इस पूर्वपक्षका कुछ विद्वान् जिस मतसे समाधान देते हैं,उस मतका अनुवाद
करते हैं-'जीवो ब्रह्म- हत्यादिसे ।

जीव ब्रह्मका विकार है, अत: ब्रह्मनानारस है । 'समुद्रवीचितरडू' न्यायसे जीव
और ब्रह्ममें भेद और अभेद दोनोहैं । भेदांशसे संसारित्वपतिपादक श्रुतिकी और
अभेदांशसे ऐक्यप्रतिपादक श्रुतिकी उपपत्ति हो सकती है । भाव यह है कि 'तत्सृश्।

तदेवानुप्राविशतू इस श्रुतिसे अविकृत परमात्मस्वरूपका सृष्टिमें प्रवेशक्रहा गया है या
विकृत स्वरूपका? प्रथम पक्षका अन्नीकार करनेसे पूर्वोक्त दोष आतेहैं, इसलिएविकार-
भावको प्रास हुए विज्ञानात्माका ब्रह्मादिसे लेकर स्थावरपर्यन्त भूतयोनिमें प्रवेश हुआ,
इस अर्थमें उक्त श्रुतिका तात्पर्य माना जाय, तो कोई दोष नहीं आता । विज्ञा-

नाला ब्रह्मसे भिन्न और अभिन्न है । भेदको लेकर वन्य और मोक्ष आदिका
व्यवहार और अमेदांशको लेकर आत्मैकत्वोपदेश दोनो अविरुद्ध हो जाते हैं ।

जिस अंशसे अन्य है, उस अंशसे 'संसारी' और जिस अंशसे अनन्यहै, उस अंशसे
अहं ब्रह्मास्मि' यह अवधारण होता है, यो सव अविरुद्ध है ।

समाधान-यहापर ये विकल्प होते हैं कि क्या विज्ञानाला पृथिवीकेद्र
समान अनेकद्रव्यसमुदायालक सावयव परमात्माका एकदेश-परिणाम है?अथवा १ पूर्व संस्थानावस्थित परमात्माका एकदेश-विकारहै? किंवा १ दूधके
समान सर्वात्मरूपसे परमात्माका परिणाम है? प्रथम इकल्पमें जैसे पृथ्वीके

द जैसे लोकमें पृथ्वीशब्दसे कहलानेवाला द्रव्य अनेकविध अवयवोंका समुदाय ही है ।

और घट आदि उसी समुदायात्मक पृथ्वीके एकदेशके परिणाम है, पैसे ही परमात्मा भी
अनेकविध भूत और भौतिक झ्ययोंका समुदाय ह, उसीक एकदेश-विकार जीव है, यह
प्रथम कल्पका भाव है ।

१ जैसे अवयवी भूमिका ऊषर आदि देश उसीका विकार कहलाता है अथवा जैसे पुरुषके
केश, नख आदि पुरुषके विकार कहलाते है, बैस ही जीव भी अवयवीभूत परमात्माका एकदेश-
विकार है, यह द्वितीय कल्पका भाव है । पूर्व कल्पमें अवयवी विकृत होता है और इस कल्पमें

अविकृत रहता है, इस प्रकार दौनो कल्पोमे विलक्षणता है ।

१ जैसे क्षीर अथवा सुवर्ण दधिके रूपमें या कटकके रूपमें सर्वात्मना परिणत होते है,
बेसे ही परमात्मा भी सर्वात्यना जीवके रूपमें परिणत होता है, यह तृतीय कल्पका भाव है ।

ई सारांश यह है कि यदि परमात्मा अनेक द्रव्योंका समुदायरूप मान लिया जाय,
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घटकेशदधीनीव विकार भवतीति य: ।

युतसिद्ध: पृथिव्यंशो मृत्पिण्डो घटता व्रजेद ।। १६२ ।।

केशस्त्वयुतसिद्धाशः पलितत्व समश्नुते ।

क्षीरं सर्व दधि भवेद्धवेदू ब्रह्म न तु त्रिधा ।। १६३ । ।

कुछ अंशका परिणाम घट बन जाता हे. वैसे ही समानजातीय अनेकद्रव्यसमुदायका
कुछ अंश विज्ञानात्माका स्वरूप वन जाता है, यह माना होगा । इस परिस्थितिमे
ब्रह्ममें वस्तुतः एकत्व नहीं है, किन्तु उसमें रहनेवाली जातिके एकत्वसे एकत्व

है, य औपचारिक ही एकत्व माना जायगा, ऐसा माननेमें सिद्धान्तविरोध

होगा । द्वितीय पक्षमें सर्वदा भिन्नरूपसे अवस्थित अवयवोमे अनुत्यूतरूपसे
रहनेवाले अवयवी परमात्माका एकदेश जीवात्मा संसारी है, ऐसा माननेपर भी
सव अवयवोंमे अनु(पूतरूपसे रहनेवाला अवयवी परमात्मा अपने अवयवभूत
विज्ञानात्माके गुण वा दोषसे मुक्त नहीं हो सकेगा अर्थातू जीवके
गुण और दोषसे परमात्मामें भी गुण और दोषका प्रसन्न हो जायगा, यह भाव है ।

इसलिए यह द्वितीय कल्प भी समुचित नहीं है । क्षीरके समान परमात्माका
सर्वात्मना जीवके रूपमे परिणाम होता है, यह तृतीय कल्प भी अयुक्त है, क्योकि
इस पक्षमें 'निष्कलं निष्क्रिय शान्तद, 'दिव्यो अमूर्त; पुरुष:', 'स बाह्याभ्यन्तरो

ह्यज', आकाशवत्सर्वगतश्च नित्य:', 'स वा एष महानज', 'आत्माऽजरोऽमरोऽमृत:',
'न जायते ग्रियते वा कदाचित् और 'अव्यक्तोऽयद इत्यादि सब श्रुतियां विरुद्ध हो
जार्येगी, इसलिए ये तीनों पक्ष श्रुति, स्मृति और न्यायसे विरुद्ध हैं । यही विषय
अग्रिम श्लोकोसे भी स्फुट किया जायगा ।। १६१ ।।

'घटकेश०' इत्यादि । घट, केश और दधिके समान अर्थात् विकृत अवस्था-
घाले मृत्पिण्डका विकार घट है, अविकृत अवस्थावाले अवयवीके विकार केश,
नख आदि है और दूधका सर्वात्मना परिणाम दधि है, इस प्रकार जिन तीन
परिणामोंको क्रमशः पहले कह चुके हैं, उनके समान जीव परमात्माका विकार है ।

उनमें जैसे युतसिद्ध पृथिवीक। अंश मृत्पिण्ड घटस्वरूप होता है ।। १६२ ।।

'केशस्त्व० ' इत्यादि । जैसे केश, नख आदि अयुतसिद्धांश समय आनेपर

ऊरक्रयो-यसापेक्ष द्रव्य परमात्मा मान लिया जाय, शो अनेक झ्ययात्मक परमात्मामें मुख्य
एकत्व नहीं हो सकेगा अर्थात् एक ही परमात्मा है, यह पक्ष सिद्ध नहीं हो सकेगा, ५?समुदाय समुदितसे भिन्न है या .अभिन्न है ० य विकल्पपरम्पराके प्रसहसे एकत्वका व
नहीं हो सकेगा, इससे वेदस्वतसिद्धहूतके साथ विरोध होगा ।
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कूटस्थत्वाशिरंशत्वादूब्रह्मणोनाडस्ति विक्रिया ।

दिव्यो अमूर्त इत्यादिश्रुतिवाक्यसहसत: ।। १६४
विस्तचलिन्नपप्रव्रतेर्जीवो ब्रह्मांशः संसरेद्यदि ।

तर्ह्य्यस्फुटनादू ब्रह्म संयुज्येत वणेन तद्द ।। १६५
अकायमवणं वेति श्रुतिर्व्रणनिपेधिनी ।

स्वप्रसंसारवतू तस्मातू जीवसंसार दार ।। ११६
शरीरमें ही वृद्धावस्थासे श्वेत हो जाते है और जैसे क्षीर सर्वात्मना दधिरूप हो
जाता है; पैसे बसका जीवरूपमें त्रिविध परिणाम नहीं हो सकता ।। १६३ ।।

'कूटस्थत्वा०' इत्यादि । ब्रह्म निंरंश तथा कृरटस्थ है, इसलिए उसमें विकार
नहीं हो सकता । परिणामी पृथिव्यादि सांश और अकूटस्थ हैं, इसलिए उनका
परिणाम होता है । ब्रह्म तो उनसे विलक्षण है, इसलिए उक्त त्रिविध परिणाम उसका
नहीं हो सकता । उक्त स्वभावमें 'दिव्योऽह्मर्थ्य:' इत्यादि पूर्वक हजारो
श्रुति प्रमाण हैं । यदि जीवको असाका एकदेश मानियेगा, तो संसारका ही अभाव
हो जायगा एव जीवका स्वर्गादिमें गमन भी नहीं हो सकेगा । यदि जीवका गमन
मानेंगे, तो परमेश्वरमें भी गति मानी पहेगी, क्योकि पटावयवके चलनेसे पटमे
जैसे गति मानी जाती है, पैसे ही परावयव जीवकी गतिसे परमें भी गतिका
स्वीकार अनिवार्य हो जायगा ।। १६४ ।।

'विस्फुलितूह०' इत्यादि । अग्निसे स्फुटित अग्निका एकदेश जैसे
विस्फुलिझ कहा जाता है, पैसे ही ब्रह्मसे स्फुटित ब्रह्मका एकदेश विज्ञानाला

जीव कहलाता है; यह भी कल्पना ठीक नही है, कारण कि ब्रह्मका एकदेश
यदि ब्रह्मसे फूटकर प्रथकू जीव होगा, तो ब्रह्म ब्रणसे संयुक्त हो जायगा, पर
श्रुतियोमें ब्रह्म अवण कहा गया है । और जहां ब्रह्मके अवयवभूत जीवका गमन
होगा, वहा ब्रह्मके अवयवमें उपचय ( शोथ) होगा, क्योकि ब्रह्म सर्वव्यापक

है, अत: उससे शून्य देश तो कोई हो ही नहीं सकता । अग्नि तो अव्यापक है,
अत: उसका विस्फुलिब्र अनग्रिदेशमे मास होता है । वैसा यह हो नही
सकता, इसलिए जहांसे अवयव निकलेंगे, वहा क्षति हो जागी और जह
संसरण करेगे, वहा अवयव अधिक संयुक्त हो जायेंगे -और उन अवयवोंसे ब्रह्मको

हदयसूलके समान दुःख हो जायना ।। १६५ ।।

'अकाय०' इत्यादि ।
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'' '

'''''''''''''' -९--शट्टा-विस्फुलिझश्रुतिके प्रामाण्यसे ब्रह्ममें व्रण भी मान सकते हैं ।

समाधान-मअकायमवणसू इत्यादि औत वचनके अनुसार जब ब्रह्ममें

शरीरसक्कध ही नहीं है, तव व्रणकी क्या सम्भावना? अव्रणमें अकाय भी
हेतु है, यही श्रुति ब्रह्ममें वणका निषेध करती है ।

शहा-उक्त रीतिसे ब्रह्म यदि एकरस है, तो उससे अभिन्न जीवमें संसारकी
प्रतीति कैसे होगी?

समाधान-गज आदिके न रहनेपर भी स्वग्नमें जैसे गज आदिकी प्रतीति होती
है, पैसे ही परमार्थतः संसारके न रहनेपर भी अमात्मक संसारकी प्रतीति होती है ।

शष्टा-यदि अग्निविस्फुलिझादि दृष्टान्तसे बसका परिणाम जीव है, यह
मानते हो, तो ब्रह्मको परिणामी और जीवको परिणाम माना पडेगा, इस
परिस्थितिमें दोनोंमें अनित्यताकी आपत्ति हो जायगी ।

समाधान-नहीं, ऐसा नहीं हो सकता, क्योकि शाख-प्रामाण्यसे जीवर्मे

नित्यत्व आदि भी मानेंगे, शास्त्र यथास्थित वस्तुका ज्ञापकमात्र है, कारक नहीं है,
यह अनेक वार कह चुके हैं । अतएव प्रमाणसिद्ध पदार्थको कोई भी प्रमाण

अन्यथा नहीं कर सकता ।

शट्टा-मदि प्रमाणसिद्ध ही पदार्थका शास्त्र ज्ञापक है, ऐसा मानते हो,
तो शास्त्रकी का आवश्यकता? बोध्य पदार्थ ज्ञापक प्रमाणसे ही बुद्ध हो जायना ६

समाधान-भूर्त या अमूर्त जो पदार्थ जिस प्रमाणसे सिद्ध होता है, उसीके
दृष्टान्तसे तजातीय अपूर्व पदार्थ भी शाख-प्रमाणसे मनाया जाता है, उससे
विपरीत नहीं, इसलिए शास्त्र आवश्यक है । अग्नि अत्यन्त शीत है, इसको हजारों
दृष्टान्त देकर इन्द्र मी सिद्ध नहीं कर सकते ।

शहा-अन्य प्रमाणसे विरोध रखनेवाला भी प्रमाण अद्वैतवेदान्ती मानते
हैं, क्योकि 'हम ईश्वर. नहीं है' इस प्रत्यक्ष प्रमाणके विरुद्ध 'तत्त्वमीस' इस शब्द-
प्रमाणसे जीव और ईश्वरके अभेदका बोध माना ही जाता है ।

समाधान-औपनिषद पुरुष प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंका विषयही नहीं है, क्योकि

'अहं गौर: कृश:' इत्यादि प्रत्यक्षाभासके समान ही उक्त प्रतीति भी यथार्थ नही?,
क्योकि जब जीवका ही वास्तविक प्रत्यक्ष संसारदशामें नहीं होता, तब ईश्वरका
प्रत्यक्ष कहां? प्रतियोगी और अनुयोगीके प्रत्यक्षके बिना उसके- भेदका प्रत्यक्ष

असंभव हीहै, प्रत्यक्षगोचर पद. और उसके अर्थका अनादर कर आगममात्रसे कोई
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विस्फुलिझद्युपन्यास: क्षेत्रज्ञपरमात्मनो: ।

ऐकात्य्यप्रतिपरयर्थो न जीई भेत्तपमर्हति ।। १६७ ।।

ढलोहविस्फुलिज्ञाद्यैः सूष्टिर्या चोदिताडन्यथा ।

उपाय: सोध्वतारायेत्याहुरागमवेदिनः ।। १६८ ।।

अर्थ कोई पुरुष नहीं जान सकता । कल्पित द्वैत प्रत्यक्षादिका विषय है, उसके
अगोचर अद्वैतमे आगम ही प्रमाण हो सकता है, अन्य नहीं; अत: उक्त वाक्यमें
प्रत्यश्;?दिप्रमाणविरोध नहीं हो सकता । सारांश यह निकला कि लोकप्रसिद्ध

अग्निविस्फुलिझ आदि दृष्टार्न्तोसे अंशांशित्वकी कल्पना समुचित नहीं है, कारण कि
निष्कलत्व, अद्वयत्व आदिकी प्रतिपादक श्रुतिके साथ विरोध व्यक्तहै, अत: दृष्टान्त-
श्रुति उक्त प्रमाणविरुद्धार्थकी बोधक नहीं हो सकती ।। १६६ ।।

'विस्फुलिझ०' इत्यादि ।

शष्टा-उक्त विस्फुलिझादिदृष्टान्तसे यदि अशादिभाव विवक्षित नहीं है,
तो फिर क्या विवक्षित है?

समाधान-क्षेत्रज्ञ परमात्माका ऐक्य विवक्षित है अर्थीत विस्फुलिझ अग्नि

ही है, उससे अतिरिक्त नहीं, ऐसा लोकमें जैसे व्यवहार देखा जाता है, पैसे ही
जीव भी ब्रह्म ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है, इसी अर्थका बोध करानेके लिए
उक्त दृष्टान्त हैं, इसलिए परमात्माके विकारांशके वाचक शब्द परमात्माके साथ
जीवका ऐक्य है, ऐसे ज्ञानके उत्पादनके लिए प्रयुक्त हुए हैं । उपक्रमोपसंहारसे यही
अर्थ सा श्रुतियोसे प्रतीत होता है । सब उपनिषद प्रथम एकत्वकी प्रतिज्ञा कर
दृष्टान्त और हेतुओंसे जगत् परमात्माका अंश ( विकार) है, ऐसा प्रतिपादन
कर फिर एकत्वका उपसंहार किया है । जैसे यहींपर 'इदं सर्व यदयमात्मा' ( यह
सत्र आत्मा है) ऐसी प्रतिज्ञा कर उत्पातच, स्थिति और लयकेहेतुमें दृष्टानसे विकार-
विकारित्वादि एकप्रत्ययहेतुत्वका प्रतिपादन कर अनन्तरमवाह्यर 'अयमात्मा दह्या

ऐसा उपसंहार करेगे । इस कारणसे उपक्रमोपसहार द्वारा यह अर्थ निश्चित होता
है कि परमात्मैकत्वप्रत्ययको दृढ करनेके लिए ही उत्पात, स्थिति और लयके बोधक
वाक्य हैं; अन्यथा वाक्यमेद हो जायगा ।। १६७ ।।

उक्त अर्थमें श्रीगौडपादाचार्यकी कारिकाका उदाहरण देते हैं-'मृत्शेह०'
इत्यादिसे ।
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विस्फधीलन्नो यथोत्पचे! पूर्वमग्न्यात्मकस्तथा ।

क्षेत्रज्ञः सूष्टितः पूर्व परमात्मैव नाडपर: ।। १६९ ।।

झाल्या क्षेत्रज्ञता भाति बोधकादेपा निवर्तते ।

इत्यत्र राजपुत्रख व्याधता स्यालिदर्शनम् ।। १७० ।।

राजपुगे रोगवशादुन्मत्तः सब वन गत: ।

चिरंव्यावगुहेस्थित्वाव्याधोघ्स्मीत्यभिमक्तप्ते ।। १७१ ।

उन्मादशान्तावप्येप न हा सस्मार राजताद ।

अभिज्ञ: कविदागत्य स्मारयामास राजताद ।। १७२ ।।

३०३

मृत्तिका, लोह और विस्फुलिझ आदि दृष्टान्तोंके द्वारा जो सूष्टि पूर्वमे कही
गई है, वह वस्तुतः सूष्टि है नहीं; किन्तु स्वग्नके समान वह केवल मतीत होती है ।

वह आत्मैकत्वके बोधके उपायकी अवतरणिका है, य शास्त्रमर्मज्ञोंका कथन है ।

जैसे मृत्तिकाका घटादि विकार वस्तुतः मृदादिस्वरूप ही है, थंतिरिक्त नहीं है, पैसे
ही ब्रह्मविकार जगावर ब्रह्मस्वरूप ही है, इसीमें उक्त दृष्टान्तोंका तात्पर्य है ।। १ ६८।।

'विस्फुलिडूने' इत्यादि । जैसे उत्पत्तिसे पूर्व विस्फुक्कि अग्निस्वरूप ही
है, उससे अतिरिक्त नहीं है, वैसे ही सष्टिसे पूर्व क्षेत्रज्ञ जीव भी परमात्मस्वरूप

ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है ।। १६९ ।!

'श्रान्त्या०' इत्यादि ।

शष्टा-संसार अमकल्पित है, यह ठीक नहीं है, क्योंकि इस अर्थमें

श्रुतिका अनुग्राहक कोई दृष्टान्त नहीं है ।

समाधान-आन्तिसे क्षेत्रज्ञता प्रतीत होती है और तत्त्वबोधसे वह निवृत्त

हो जाती है, इसमें राजव्याधका पूरा दृष्टान्त है, यह संप्रदायको जाननेवाले
आचार्योका उदाहरण हैं ।। १७० ।।

'राजपुत्रो' इत्यादि । कोई युवा चक्रवर्ती राजाका पुत्र था, वह व्याधि आदिके
योगसे उन्मत्त होकर वनमें चला गया । वनमें उसे अकेला देख व्याधींने पकडू
लिया और अपने घरमें रक्खा । चिरकाल तक व्याधके घरमें वास करनेके कारण
राजपुत्र भी व्याधका कर्म करने लगा और अपनेको व्याध मानने लगा, क्योंकि
चिरकालके व्याधोंके सहवाससे उसमें राजपुत्रके संस्कार नष्ट हो गमे ब ।। १७१ ।।

'उक्तगद०' इत्यादि । कुछ समयके बाद शुभ औषधका सेवन करनेसे
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ततोराज्येडीभपिक्त: सर व्याधतांनौ मन्वते ।

ब्रह्मण्येव योजनीयी वन्धमोक्षौ प्रकल्पितौ ।। १७३ ।

ब्रह्मेवाडविद्यया देह प्राप्य रागादिदोषत: ।

सदसत्कर्मजन्मादिवन्धमात्मन्यमन्यत ।। १७४ ।।

उन्माद रोग निवृत्त हो गया और वह प्रकृतिस्थ हो गया तथा पूर्व क्षत्रियत्व

जातिके संस्कार प्रादुर्भावसे यद्यपि व्याधस्वभावसे उपरत हो गया फिर भी
स्वजातिका पूस स्मरण न होनेके कारण अपनेको व्याध ही मानता था । किसी
समय ग्रजपुत्रके पिताके सुद मन्त्रीको किसी तरह यह पता लगा कि
राजपुत्र अमुक वनमें व्याधोंके साथ व्याधस्वभावमें है । मनीने
जाकर देखा कि इस बालकमें क्षत्रिय जातिके धर्म और परिपालन आदि
कर्म-इन दोनोंका फुद्भाव है और चक्रवर्ती राजा होनेके लक्षण भी पाये
जाते हैं । देखनेके बाद वह इस नतीजे पर पंचा कि यही वस्तुतः वह
राजपुत्र है । यह निश्चय कर उस पुरुपसे केला कि आप अयनेको
जैसा समझते हैं, वस्तुतः वैसे आप नहीं है, किन अतिश्रेष्ठ राजपुत्र हैं,
किसी तरह व्याधोके नगरमें आकर उनके साथ रह गये हैं । यह सुनकर
राजपुत्र अपने स्वरूपका परिचय पाकर, व्याधस्वभावाभिमानको छोडूकर अपनेको
राजपुत्र मानकर पुनः अपने नगरमें आया और प्रजाओंसे सन्मानित हुआ ।

'ततो राज्ये०' इत्यादि । वह युवा राजपुत्र पिताका सिंहासन पाकर अपने
राज्यमें अभिषिक्त होता है और अपने को वस्तुतः क्षत्रिय राजा मानता है,
शवर नहीं मानता, इसी प्रकार ब्रह्ममें भी कल्पित वन्य और मोक्षकी योजना करनी
चाहिए अर्थातू ब्रह्म ही अविद्यारूप दोषोंसे श्रान्त होकर अपनेको जीव मानताहै ।

'तत्त्वमसि' आदिके उपदेशसे अपनेको ब्रह्मस्वरूप मानकर जीवभाव और बन्धादि
संसारका त्यागकर अपने स्वरूपको प्रास होता है । शवरके घरमें निवास करनेसे
राजपुत्रत्वकी प्रासिमें तथा सांसारिक जीवभावसे पुनः ब्रह्मरवकी प्राप्तिमें ज्ञान-

जन्य प्रतिरजधक अज्ञानरूप दोपके ससे अतिरिक्त उपाय कर्तव्यस्वरूपसे
अपेक्षित नहीं है, यह स्पष्ट है ।। १७३ ।।

'वह्मैवा०' इत्यादि । ब्रह्म ही स्वगत अविद्यासे देहधारण कर राग द्वेष
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-का?????????????नित्यकर्मविपाकेन रागाद्यपगमे सति ।

गुरुशासोपटेशेन ब्रह्माचं स्वस्थ बुध्यते ।। १७५ ।।

मोह आदि दोषो द्वारा सदसतू कोसे अर्थात् विहितानुष्ठान और निषिद्धा-

चरण आदिसे शुभाशुभ जन्मरूप वन्य अपनेमें स्वयं मानता है ।

दो शरीरोंका अभिमान करनेवाला 'अहं कर्ता, भोक्ता, स्थित:' ऐसा जोमानता

है और अधिकारी है, उसके प्रति तत्त्ववितू गुरुका यह कर्तव्य है कि वास्तविक
परिस्थितिपर उसका ध्यान दिलावे अर्थातू विविध योनियोंमें निरुत्तर परिअमण करता

हुआ संसारी पुरुष अनेक जन्ममें संचित सुकृतसे किसी समय तत्त्ववितू गुरुके
चरणोंका दर्शन पाता है और शम-दमादि-सम्पत्ति-प्रमृति चार साधनोसे रूपन्न होनेपर
सब कोका त्याग कर देता है । उक्त स्वभावाले मुमुड पुरुषरलको तत्वज्ञ गुरु
य तत्त्वका उपदेश दे कि तुम अपनेको जैसा समझ रहे हो कि मैं संसारी
कर्ता, भोक्ता और ब्रह्मसे भिन्न हूँ, वैसे तुम नहीं हो; किन साक्षात् असंसारी
स्वयंप्रकाश ब्रह्मस्वरूप हो । उक्त राजपुत्रके समान तुम अपने वास्तविक स्वरूपपर
यदि ध्यान दोगे, तो सकल सांसारिक दुःखोसे विमुक्त नित्यानब्दबह्मस्वरूप ही
अपनेको समझोगे । इसीको हृदयंगम करानेके लिए श्रुतिमें अग्निविस्फुलिझ आदि
दृष्टान्त दिये गये हैं । जैसे विस्फुलिझ अग्निसे पृथकू होनेके पहले अग्नि ही था,
वैसे ही सष्टिमें आनेके पहले तुम मी ब्रह्म ही थे, उससे भिन्न नहीं थे, अत:
जीव और ब्रह्मका एकत्व दृढ करनेके लिए ही उक्त दृष्टान्त हैं, उत्पत्ति आदि
द्वारा भेदका प्रतिपादन करनेके लिए नहीं हैं; अतएव सैन्धवघनके समान एकरस
ब्रह्म कहा गया है । 'व इह नानेव पश्यति' इत्यादिसे भेदकी फिदा भी की गई
है, इसलिए हर एक वेदान्तमें उत्पत्ति, स्थिति और लयकी कल्पना आत्मैकत्वको
क्यू करनेके लिए ही कही गई है, यह अनायास प्रास होता है । यदि ऐसा न
होता, तो निरवयव असंसारी परमात्मा अंशान्तर और संसारित्वका प्रतिपादन

करना अत्यन्त अनुचित होता । अत: उक्त शिष्यके प्रति उन दृष्टान्तो द्वारा

गुरुको आत्यैकत्वका उपदेश ही करना चाहिए १११७
शडू।-क्य। गुरुके उपदेशसे शिष्यको आत्मैकत्वका ज्ञान हो जायगा?
समाधान-'निकर्म०' इत्यादिसे ।

चित्तमें विद्यमान राग, द्वेष और मोह-ये ज्ञानकी उत्परिमे प्रतिवन्धक दोष हैं,
१६५
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'जीवन्मुक्ति तत: प्राप्य स्वरुप वन्य न मन्यते ।

इत्थं वन्धस्य मिथ्यात्वादू ब्रह्मैकरसमेव हि । । १७६ । ।

अपूर्वानपराह्यक्ते: प्रज्ञानघनशठढत: ।

भेददृष्ट्यपवादाच ब्रह्मैकरसमिष्यताद । । १७७ । ।

उनकी निवृत्तिका कारण नित्यकर्मानुष्ठान है, अत: निरयकर्मानुष्ठानके परिपाक तत्त्व-

ज्ञानकी उत्पत्तिके प्रतिवन्धक राग आदि दोषोकी निवृत्ति होनेपर गुरु और शाखके
'तरवमसि' आदि उपदेशसे शिष्य अपनेको ब्रह्मस्वरूप समझता है । अतएव 'ज्ञान-

मुत्पद्यते पुसा क्षयात पापस्य कर्मण' इत्यादि वचन तथा 'तमेत वेदानुवचनेन
ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन' इत्यादि श्रुति एव 'आरुरुक्षोर्मुनेर्योग
कर्म कारणमुच्यते' इत्यादि भगवदूवचन भी अनायास संगत होते हैं । । १७५ । ।

'जीवजमुक्तिथं इत्यादि । आत्मैकत्वज्ञान दो प्रकारका होता है-एक
परोक्ष और खुश अपरोक्ष । पहला आत्मैकत्वज्ञान निर्विचिकित्स शाब्द-
ज्ञानात्मक है, जो गुरू और शास्त्रके उपदेश द्वारा प्रास होता है । इसी ज्ञानके

होनेपर मुमुसु जीवन्मुक्त कहा जाता है । इस अवस्थामें बन्धक। भान होनेपर
भी उसमें मिथ्यात्यदृष्टि होनेके कारण अधिकारी अपनेको वस्तुतः बद्ध नहीं
समझता । जैसे मिथ्या धनसे अपनेको कोई वस्तुतः धनी नहीं समझता, वैसे ही
प्रकृतमें भी समझना चाहिए । द्वितीय अपरोक्ष ज्ञान देहपातसे पूर्वक्षणमे होता है,
जिसके विषयमें कहाहै-'भिद्यते हदयग्रन्थिश्च्छिद्यन्ते सर्वसंशया : ।

क्षीयन्ते चाऽत्य कर्माणि तस्मिन् दृष्टे परावरे । । '
विद्वान नामरूपाद्विमुक्त ( विद्वान्-आत्मैकरवसाक्षात्कारवातू- नामरूपात्मक

वन्धसे मुक्त हो जाता है १, 'अविद्यास्तमयो मोक्ष : सा च वन्य उदाहतः ' ( द्वैताभावो-
पलक्षित आत्मस्वरूप ही मोक्ष पदार्थहै) इत्यादि । अतएव निवृत्तिरात्मा मोहस्य
ज्ञातत्वेनोपलक्षित: ' इत्यादि वचन भी सन्नत होते हैं । इस सारे प्रपश्चसे निष्कर्ष

यह निकल। कि उक्त अग्निविस्फुलिझादि दृष्टान्त अभेदके प्रतिपादनके लिए ही हैं,
सुरष्टिके प्रतिपादनके लिए नहीं है । । १७६ । ।

इसीमें साधक हेतु कहते हैं-'अपूर्वा० ' इत्यादिसे ।

तरवमसि' आदि वाक्य ऐक्यपरक हैं और सुरख्यादिके प्रतिपादक वाक्य उसके
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???????????????केचिदेकरसे त२वे विरोधं मानमेययो: ।

बहुधा चोदयन्त्यत्र पण्डितम्मन्यतां गता! ।। १७८ ।

१३०७

शेष हैं, इसलिए अन्यपरक सूच्यादिबोधक वाक्योके अनुसार जीव और ईश्वरमे

अंशांशिभावकी कल्पना अयुक्त है, अन्यथा अन्य श्रुतिके साथ विरोध स्पष्ट ही है ।

यदि समुदतरझृ।दिन्यायसे जीव और ईश्वरमें अंशांशिभाव श्रुति द्वारा विवक्षित होता,
तो 'यतो वाच निवर्तते अप्राप्य मनसा सह', 'तदेतदपूर्वमनपरद, 'प्रज्ञानघन एव'
इत्यादि वाक्योसे 'ब्रह्म वाणी और मनसे अतीत है', ऐसा प्रतिपादन न किया जाता,
क्योकि सविशेष तो वास्तूमनोगोचर ही है; अतएव 'प्रज्ञानघन एव' यह विशेप-
रूपसे एवकारसहित प्रयोग किया गया है । एव 'यद् वाचानम्युदित येन वागम्यु-
येते इत्यादि वाक्योसे अशेष विशेषका स्पष्ट निषेध किया गया है । अतएव
'मुत्यो: स मृत्युमाग्नोति य इह नानेव पश्यीत' इत्यादि वाक्योसे भेदकी निन्दा की गई
हैं । नित्या त्यागके लिए होती है, अत: भेद विवक्षित नहीं है, किंतु एकरस
अद्वितीय ब्रह्म ही विवक्षित है, यह स्पष्ट है । इसलिए उक्त दृष्टान्त सृष्टिका प्रति-

पादन करनेके लिए नहीं है, वील्क एकत्वकी प्रतिपत्तिके लिए ही हैं; इसकी उपपत्ति
पूर्वमें कर चुके हैं ।। १७७ ।।

'केचिदेक०' इत्यादि । वास्तवमें पण्डित तो हैं नहीं, किन्तु अपनेको
जबरदस्ती पण्डित माननेवाले वहुतसे लोग चिदेकरस ब्रह्म माननेमे प्रमाण, प्रमेय

आदि भावोंका विरोध उपस्थित करते हैं । यद्यपि इस प्रकारकी शक्काओंका अनेक बार
उत्तर दिया जा चुका है कि व्यावहारिक भेद मानकर व्यवहारदशामें उक्त व्यवहार
करनेमें कोई अनुपपत्ति नहीं है और परमार्थदशामें जब व्यवहार ही नहीं है, तब
उसके साथ विरोधका प्रसब्र ही नहीं हो सकता, तथापि दूसरे प्रकारसे उत्तर देनेके
लिए पुनः उसका उत्थान हुआ है । भाव यह है .कि उक्त दृष्टान्तसे ब्रह्ममें

अंशांशिभावकी विवक्षा न हो तो न सही, पर उपादानभूत मृत्तिका जैसे सावयव
होती है, देसे ही जगतूका उपादानभूत ब्रह्म भी सावयव होना चाहिए ।

शडू(-अच्छा तो इस विपयमें हम खते हैं कि क्या स्वत: अंशांशिभावकी
कल्पना करते हो या परत: १

समाधान-प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं है, कारण कि निरंश असंसारी आत्माका
स्वत: अंशांशिभाव ही असंभव है । द्वितीय पक्षमें भी यह मश्न होता है कि
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क्या उक्त भेद कल्पित है या अकल्पित? इस कल्पके प्रथम पक्षमे कोई
आपत्ति नहीं हे, क्योकि कल्पित देह आदि उपाधिके भेदसे संसारित्वकी कल्पना
अद्वैतवादियोको इष्ट ही है, क्योंकि वह सत्य नहीं है, सूषा है । द्वितीय पक्ष तो
असंभव ही है, क्योकि जव ब्रह्मातिरिक्त कोई सत्य ही नहींहै तव अकल्पित
उपाधिभेद आवेगा ही कहांसे? यद्यपि 'अहं कर्ता, अहं भोक्ता' इत्यादि बुद्धि लोकमें
व्यवहारदशामें पायी जाती है, तथापि अविवेकियोंकी वह बुद्धि मिथ्या है ।

मिथ्या बुद्धिसेकिसी पदार्थकी सिद्धि नहीं होती ।

शष्टा-क्या विवेकियोको भी ऐसी बुद्धि होती है?
समाधान-हां, होती है, किन्तु व्यवहारमात्रके लिए, अत: उनकी भी

वह बुद्धि मिथ्यात्मक ही है । 'पश्.वादिभिश्चाऽविशेषातू इत्यादि वाक्यसे व्यवहारमें
विवेकियोंकी बुद्धि भी अविवेकी पुरुषकी बुद्धिके समान मिथ्या ही होती है, ऐसा
भाष्यकारने स्पष्ट ही कहा है । अतएव 'नील आकाश' यह बुद्धि विवेकियोको भी
संसारदशामें होती है, परन्तु उसके अनुसार आकाश नीला नहीं माना जाता;
इसलिए पण्डितोको ब्रह्मस्वरूपकी प्रासिके विषयमें अशाशिध्य, एकदेशैकदेशित्व
और विकारविकारित्वकी कल्पना नहीं करनी चाहिए । इसी प्रकारकी कल्पनाओके
निराकरणके लिए ही सब उपनिषतू हैं, अत: स्तपूर्ण कल्पनाओंका त्याग-

कर आकाशके समान आत्माको निर्विशेष ही माना चाहिए । इस अर्थमें
'आकाशकरसर्वगतश्च नित्य:', 'न लिय्यते लोकदुखेन बाह्य:' इत्यादि श्रुतियां प्रमाण

हैं । बसे विलक्षण आत्माकी कल्पना वैसी ही अत्यन्त अनुचित और उपपत्ति

शून्य है, जैसी उष्णात्मक वहिके एकदेशमें शीतात्मकत्वकी कल्पना या प्रकाश-

मय सूर्यके एकदेशमें अन्धकारमयत्वकी कल्पना अत्यन अनुचित और उपपत्ति
शून्य है; अत: अससारी आत्मामें सब व्यवहार नामरूपोपाधिनिमित्तक ही
होते हैं । 'रूपं रूपं प्रतिरूपो बल', 'सर्वाणि रूपाणि विचित्य धीर नामानि
कृत्वाभिवदतू यदास्ते' इत्यादि मजववर्णोसे भी उक्त अर्थ ही स्फुट होता है ।

आत्मामें स्वत: संसारित्व नहीं हैं, किन जपाकुसुमके सन्निधानसे स्फटिक मणिमें
जैसे रक्त गुण औपाधिक प्रतीत होता है, वास्तविक मतीत नहीं होता पैसे ही
संसारिधर्मवाले अन्तःकरण आदि उपाधिके सन्निधानसे आत्मामें संसार-धर्मर्फी प्रतीति

होती है, स्वतः नहीं; क्योकि 'ध्यायतीव लेलायतीवां, 'न कर्मणावर्द्धते नो कनीयातू
न कर्मणा लिम्यते पापकेन', 'सम सर्वेधु भूतेपु तिष्ठन्तमू, 'शुनि चेव श्वपाके च'
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?????????? ५६ ??????????सर्वात बोधयेद्दू चेदधीशेपनिपद तदा ।

स्वप्रामाण्य कमकाण्डप्रामाण्यमपि हन्त्यसौ ।। १७९ ।।

गुरुशाखाद्यभावेन स्वप्रामाण्यमसम्मवि ।

निषेधविध्यभावेन कर्मकाण्डेडप्यमानता ।। १८० ।।

इत्यादि श्रुति और स्मृतियोसे परमात्मा असंसारी है, यही अर्थ माननीय है ।

अत: एकदेशविकार आदिकी कल्पना असंगत ही है । जब उक्त रीतिसे
सब उपनिषदोंका तात्पर्थ्य आत्मैकत्वमे ही है, तव भेद आदिकी कल्पना सर्वथा

असंगत ही है ।। १७८ ।।

शष्टा-विज्ञानका भेद माननेसे ही कर्मकाण्डके प्रामाण्यके विरोधका परि-
हार होता है, अन्यथा नहीं होता, इसलिए विज्ञानका भेद माना आवश्यकहै,
इस आशयसे कहते है-सर्वाद्वैतरं इत्यादि ।

यदि एकात्ममात्र जगतूको निर्विकार असस्क उदासीन चैतन्यस्वरूप मानो, तो
कोई पुरुषार्थ भी नहीं हो सकेगा, इस परिस्थितिमें कर्मकाण्डके विधि और
निषेध निर्विषयक ही हो जायेंगे । केवल कर्मकाण्डका ही वैयर्थ्य नहीं
होगा, किन्तु जब आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्तस्वभाव है, तब उसमें
वन्धकी सम्भावना न होनेके कारण उसकी निवृत्तिके लिए वेदान्त भी
व्यर्थ ही हो जायेंगे! इसी वातको कहते है-यदि अवीत उपनिपतू सर्वाद्वैतका

बोध कराती है, तो वह स्वकीय प्रामाण्यको और कर्मकहूडके प्रामाण्यको भी नष्ट

करती है, क्यों?ःक वस्तुतः बोध्यबोधकभाव भेदघटितमें ही होता है । यदि
उक्त भेद नहीं होगा, तो प्रमाणप्रमेयभाव कैसे होगा? इससे कर्मकाण्डके
प्रामाण्यका विघात भी स्पष्ट ही है ।। १७९ ।।

'गुरुशाखा०' इत्यादि । ऐकात्म्यपक्षमे यथार्थतत्त्वको जाननेवाले गुरु और
तरवको न जाननेवाले शिष्यकी व्यवस्था नहीं हो सकती तथा वन्य और बद्धकी
भी व्यवस्था नहीं हो सकती अर्थातू ऐकाल्यपक्षमें गुरु एव शिष्य तथा
वन्य और बद्ध हो ही नहीं सकते । इस अवस्थामें यह प्रश्न स्वभावत: उठता है
कि किस बद्धकी मुक्तिके लिए उपनिषतूका आरभ है? क्योंकि वन्धके नाशके
लिए ही उपनिषतूका आरक्त है । जब बळे वस्तुतः है नहीं तब उपनिषतू
निर्विषय ही होगी ।
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०४-५०एव 'अग्निहोत्र जुहुयातू स्वर्गकाम' 'मा हिंत्यात सर्व। भूतानि' इत्यादि कर्म-

कहूडके विधि-निषेध-बोधक उपदेश भी व्यर्थ ही हैं, क्योंकि अधिकारीके लिए
उपदेश सार्थक होता है । अधिकारीके न होनेसे उपदेश भी व्यर्थ ही होता है ।

यह भी ध्यान देने योग्य है कि 'तम और प्रकाशके समान' परस्पर विरोधी कर्मकाण्ड

और उपनिपतू-ये दोनो प्रमाण तो हो ही नहीं सकते, इसलिए 'सर्वनाशे समु-
त्यने अर्धं त्यजति पण्डित' इस न्यायके अनुसार दोमें से किसी एकक। प्रामाण्य

मान सकते हैं । इसमें भी यदि उपनिषतूको प्रमाण मानते हे, तो केवल कर्म-

काका ही प्रामाण्य नहीं चला जायगा, किन्तु उपनिषतूका भी प्रामाण्य चला
जायगा, क्योंकि भेदके बिना प्रमाणममेयभाव हो ही नहीं सकता, ऐसी परिस्थिति
कर्मकश्रडको ही प्रमाण मानव। चाहिए । कर्मकाण्ड भेदाधित है, भेदके सिद्ध होनेपर
गुरू-शिष्य आदिका भी लाभ हो सकेगा एव उसके द्वारा उपनिषतू भी प्रमाण हो
सकेगी । और आत्माके एकत्वका प्रतिपादन करनेवाली उपनिषदेकेवल अपने प्रामाण्यकी

तथा कर्मकाण्डके प्रमाण्यकी विघातक ही नहीं हैं, किन्तु प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे
विरुद्ध भी हैं, ज्योकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण स्वरूपसे ही द्वैतका ग्रहण करते हैं,
इसलिए उपनिषदोंको अप्रमाण माननेमें ही कल्याण है ।

शस्त्रा-आखिर उपनिषतू भी तो वेद ही हैं, उनको सर्वथा अप्रमाण

माना भी तो ठीक नहीं है ।

समाधान-अच्छा, तो उन्हें अन्यार्थक मानिये अर्थातू प्रलयादिदशामे भी
अद्वैत आत्या अवशिष्ट रहता है, ऐसा उपनिषढोंका तात्पर्य है अथवा सजातीय
अद्वैतमें उनका तात्पर्य है याने ब्रह्मके समान दूसरा नहीं है, इस अर्थमें उपनिपदोका
तात्पर्य है । अनेकेश्वरवाद तो माना नहीं जाता, अत: द्वैतनिषेधमे उपनिषदोंका
तात्पर्य नहीं है, यह पूर्वपक्ष है ।

समाधान-प्रमाणत्व प्रमोत्पादनिमित्तम्, अप्रमाणत्व प्रमोत्पादानिमिसम्'
अर्थात् जिससे ममा उत्पन्न होती है, वह प्रमाण है और जिससे एमे। उत्पन्न नहीं
होती, वह अप्रमाण है । यदि प्रमाका अनुत्पादक भी प्रमाण माना जाय, तो
क्लय आदि भी शव्दादिके प्रमेयमें प्रमाण क्यों न कहे जाये १ प्रकृतमें ध्यान

दीजिये-उपनिषतूसे आत्मैकत्वकी एमा होती है या नहीं? यदि प्रथम पक्ष माना
जाय, तो उपनिषतू अप्रमाण कैसे हो सकती है । द्वितीय पक्ष भी युक्त नहीं है,
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काकवह अनुभवविद्ध है, स्त आक्का उक्त कफ अग्नि शतहत्सकक्कन
समान ही होनेसे अनुपादेय है ।

शट्टा-उपनिषत्(मे अनुत्पातकत्वरूप अप्रामाण्य न सही, पर निष्ययोजनत्व-

रूप अप्रामाण्य है ही ।

समाधान-अग्निदाहका फल जैसे फोडा होता है और उदकपानका फल
जैसे तुषानिवृत्ति होती है, वैसे ही आत्यैकत्वज्ञानका फल बन्धविनाश स्पष्ट है,
अत: 'निष्प्रयोजनत्वरूप अप्रामाण्यकी शकू। नहीं हो सकती । जो यह आक्षेप

किया था कि स्वार्थका विघातक होनेसे उपनिषतू अप्रमाण है, सो भी ठीक
नहीं है, क्योकि उपनिषद्र-वाक्यसे आत्मैकत्वकी प्रतिपत्ति घेतले वाध नहीं है ।

यदि उक्त वाक्यसे एक अद्वैत ब्रह्म है और नहीं भी है, ऐसा बोध होता, तो
स्वार्थका पक्षमें विघात हो सकता, सो तो होता है नहीं । अत: 'अग्निरूण:
शीतश्च' यह वाक्य जैसे स्वार्थका विघातक है, वैसा उक्त वाक्य नहीं है ।

अश्वपगमवादको लेकर यह कहा कि उक्त वाक्यसे विरुद्ध अर्थोकी प्रतीति नहीं होती,
इसलिए वह अप्रमाण नहीं है । परमार्थतः 'सकृदुचरित: शब्द: सकृदेवाऽर्थ बोधयति'
इस न्यायसे एक वाक्यका एक ही अर्थ माना जाता है, दो अर्थ नहीं । यदि दो
अर्थ माने जाये, तो वाक्यभेद हो जायगा । एकवाक्यताका संभव होनेपर वाक्यभेद
माना वहा भारी दोष है, इसलिए उपनिषदे आत्मैकत्वपरक तथा स्वार्थविघातक

भी हैं, इस प्रकार अर्थोका संभव ही नहीं है, ज्योक वाक्यसे प्रमाज्ञान

माननेवालोंके मतमें एकवाक्य विरुद्ध और अविरुद्ध दो अर्थोंका प्रतिपादक नहीं
हो सकता । शास्त्रकारोंका यह समय-सकेत-है कि अर्थकत्वादेक वाक्यं
विभागे साकाऊरदर न्यातू इस न्यायसे एकार्थता एकवाक्यत्वमें प्रयोजक है ।

कोई भी उपनिपदू-वाक्य ब्रझेकत्वका प्रतिषेध नहीं करता । जो 'अग्निरूण
शीतश्च' इत्यादि लौकिक वाक्य है, उसमें एकवाक्यता नहीं है, किल्ड उसमें जो
अग्नि उष्ण है, ऐसा एकदेशवाक्य है, वह प्रत्यक्षप्रमाणसे वास उष्णत्वका अनुवाद
करता है । 'अग्नि: शीत:' यह एक ऊर। वाक्य है ।

शट्टा-शीत अग्नि तो प्रमाणान्तरसे सिद्ध नहीं है ।

समाधान-शिशिर कालमें हिमप्रदेशमें अग्नि भी शीत प्रतीत होती है
अथवा जाडेमे अधिक शीतकीकी निवृत्ति पूर्णरूपसे न होनेपर अग्निमें शीत-
शब्दका प्रयोग किया जाता है; अतएव
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इrrंइंए--मेयं चाडद्वैतवस्त्वत्र सर्वमानैर्विरुध्यते ।

मिना रूपाढिविषया मीयन्ते चसुरादिभिः ।। १८१ ।।

- 'शैशिरोऽग्निर्भवेच्छीतस्तथोप्थ: पार्थिवो भवेतू ।

भिन्नार्थत्वावबोधित्वाद्र वाक्ययोर्न विरुद्धता ।।'

इत्यादि अन्यत्र विस्तार है । 'अग्निरूण:' यह वाक्य अन्य प्रमाणसे उत्पन्न

अनुभवका स्मारक है, स्वयं अर्थका बोधक नही है, अत: 'अग्नि: शीत'
इसके साथ एकवाक्यता नहीं है । और जो यह कहा था कि कर्मकाण्डके प्रामाण्यका

विघात करनेवाला उपनिषदूवाक्य है, सो भी ठीक नहीं है, कारण कि उक्त

उपनिषदोंका आत्मैकत्व अर्थ है, कर्मकाण्डके मामाण्यका निषेध अर्थ नहीं है ।

और न वे इष्ट अर्थकी प्रासिमें साधनका उपदेश ही करती हैं और न उसमें पुरुष-
प्रवृत्तिको ही रोकती हैं, कक ऐसा मानसे अनेकार्थकत्व दोष प्रसक्त हो
जायगा । यह भी नहीं है कि कर्मकाण्डवाक्य स्वार्थमें प्रमाका उत्पादक न हो,
इसलिए असाधारण स्वार्थमें प्रमोत्पादक वाक्य अन्यसे विरुद्ध क्यों होगा?

शष्टा-ब्रह्म ही एक हे, दुसरा कुछ भी नहीं है, ऐसा माननेसे कर्मकाण्ड

ही निर्विषय हो जाता है फिर उससे मा कैसे उत्पन्न होगी?
समाधान-प्रमा तो प्रत्यक्ष-सिद्ध है । यदि उपनिषद् वह्मैकरवकी बोधक

होगी, तो 'दर्शपूर्णमासाभ्या यजेत स्वर्गकामः, 'ब्राह्मणो न हन्तव्य' इत्यादि
विधिनिषेवबोधक वाक्योंसे जायमान एमा न होगी, यह अनुमान है । प्रत्यक्षके साथ
विरोध होनेपर अनुमान प्रमाण नहीं माना जाता, यह सबका सिद्धान्त हे, इसलिए
यह अत्यन्त असतू कहते हो कि प्रमा ही नहीं होती ।

शष्टा-अद्वैत ब्रह्म शास्त्रका प्रमेय ही नहीं हो सकता, क्योकि प्रमाण-
ममेयभाव द्वैतमें ही होता है, जैसे घट प्रमेय है, अत: घटविषयक प्रत्यक्ष

या तजनक चसु आदि प्रमाण कहा जाता है । प्रकृतमें ब्रह्मसे अतिरिक्त जब
कुछ है ही नहीं, तव प्रमाण क्या होगा? ।। १८०१

इसीको कहते है-मेयं चा इत्यादिसे ।

अद्वैत वस्तु शास्त्रकी प्रमेय हैं, यह कहना समस्त प्रमाणोंसेविरुद्ध है । लोकमें
रूपादि विषय और उनके ग्राहक चट्टे आदि प्रमाण परस्पर भिन्न देखे जाते हे ।

अभेद प्रमाणप्रमेयभाव कहीं भी नहीं देखा जाता, इसलिए यदि ब्रह्म ही
एक परमार्थ वस्तु है, अन्य वस्तु नहीं है, तो यह स्पष्टरूपसे सिद्ध होता है कि
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-६नानाडध्त्मानोध्नुमीयन्तेसुखटुःखव्यवस्थभग ।

आगमेनाडपि गम्याने ग्रामकामादिभेदतः ।। १८२ ।।

प्रत्यक्षेणाघनुमानेन शाखेणाडपि विरुद्धताघू ।

एवमुद्धावयन्त्येते ब्रह्मैकत्वप्रदूषका: ।। १८३ ।।

ब्रह्ममें कुछ प्रमाण नहीं है एव प्रमाण, प्रमाता और प्रमेय ( देवदत्तादि माता,
शब्द प्रमाण और घटादि प्रमेय -जे तीन जैसे शव्दादिप्रमाणमे स्पष्टरूपसे

देखे जाते हैं वैसे ही उपनिषत्प्रमाणमे भी उनका होना आवश्यक है, परस्तु

एक वस्तु होनेपर वे हो नहीं सकते, इसलिए उपनिषतू प्रमाण ही नहीं है
अथवा अद्वैत उसका प्रमेय नहीं है, यही माना चाहिए ।। १८१ ।।

'नानाडध्त्मानो' इत्यादि । संसारमें कोई पाणी सुखी है और कोई दुःखी
है, ऐसा प्रत्यक्षसे देखा जाता है, यह प्रत्यक्षदृष्ट व्यवहार आत्माके भेदके बिना
नहीं हो सकता । आगमसे भी ग्रामकामनादिभेद द्वारा आत्माका भेद सिद्ध होता

है । 'ग्रामकाम: सांग्रहिण्या यजेत' इत्यादि विधिवाक्य ग्रामकामीके प्रति ही
उसके साधन यागका उपदेश देताहै, सबके प्रति नहीं । एकात्मवादमें सुख और
दुःख आदिकी व्यवस्था, ग्रामादिकामना और उसके अभाव आदिकासमर्थन नहीं हो
सकता; अत: प्रत्यक्ष, अनुमान, शव्द आदि प्रमाणके साथ विरोध होनेसे उपनिषतू
एकात्मवस्तुका प्रतिपादन करती है, यह कथन युक्तिसक्कत नहीं है ।। १८२ ।।

'प्रत्यक्षेणा०' इत्यादि । एक ही ब्रह्म परमार्थ सतूहै, इस सिद्धान्तमें दूषण
देनेवाले प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम-इन तीनों प्रमाणोंके विरोधका उद्धावन
करते हैं । जन्म, मरण, सुख, दुःख आदिके भेदले आत्मा भिन्नभिन्न है,
यही प्रत्यक्षसे सिद्ध होता है । आआको एक माननेमें परस्पर विरुद्ध उक्त धर्म एकमें
कैसे रह सकेंगे । सुख, दुःख आदिके तारतम्यसे उसके कारण अदृष्टमें भी तारतम्य
माना जाता है । अदृष्टका तारतम्य पुरुषभेदके विना नहीं हो सकता
इसलिए पुरुष अनेक हैं, ऐसा माना आवश्यक है । सत्त्व, रज, और तम-
इन तीन गुणोके न्यूनाधिकभावसे अवस्थान द्वारा अर्थातू कोई पुरुष सात्त्विक

होता है, कोई राजस होता है और कोई तामस होता है इत्यादि गुणभेदसे
भी पुरुपभेद प्रत्यक्षसिद्ध है । आगम भी आलाके भेदका अवलस्वन करता
है-पुरुषके भेदले कामनाओंका भेद और कामनाके भेदसे अधिकारीका भेद,

६६
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नैष दोपोडप्रमाणत्व कदोपनिषदो वढू ।

वोधातू प्रागथवा पथान्न प्राक्तद्धेत्वसम्भवातू ।। १८४ ।।

गुरुशाखादयः सन्ति वोधातू पूर्वमवाधिताः ।

अबोधसंशयआन्तिशक्का नाडस्त्यप्रमा कुत: ।। १८५ ।।

अधिकारीके भेदसे उपायका भेद इत्यादि मानकर ही कर्मकाण्ड सविषयक होता

है; अन्यथा उक्त शास्त्र ही निर्विषय .हो जायगा । एव उपनिकनऊ भी बद्ध, मुक्त,

गुरु, शिष्य आदिके भेदके बिना अनुपच है, अत: आत्ममेद आवश्यक

है, इस परिस्थितिमें आत्मैकत्व उपनिषद्का अर्थ नहीं हो सकता ।। १८३ ।।

उक्त सारे पूर्वपक्षका समाधान करते है-'नैष ढोषो' इत्यादिसे ।

उपनिषतू यदि आत्मैकरवका प्रतिपादन करेगी, तो उसमें अप्रामाण्यकी
प्रसक्ति हो जायगी, इस प्रकार आपका आक्षेप है, उसमें प्रश्न यह होता है कि
अप्रामाण्यकी प्रसक्ति किस अवस्थामें आप कहते हैं? उपनिषतूके अर्थके

बोधके पहले या पीछे? प्रथम पक्षमें उक्त अर्थके बोधके पहले भेदभासक
अज्ञानकी निवृत्ति नही हुई है, अत: द्वैतभासमानही हे, इसलिए गुरु, शिष्य आदि
पूर्वके समान अनुवृत्त ही हैं, अत: प्रमाण, प्रमेय आदि भाव पूर्वके समान अनायास
ही सिद्ध होते रहेंगे, क्योकि उसका निवर्तक तो आत्नैकत्वज्ञान ही है, सो अभी
हुआ ही नहीं है, इसलिए आपका उक्त आक्षेप ही निर्बीज है ।। १८४ ।।

'गुरुशास्त्रा०' इत्यादि । आत्माके बोधसे पहले पूर्ववासनाके अनुसार
गुरु, शिष्य आदिका प्रवाह अवाधितरूपसे चलता ही है, इससे उक्त अर्थके

बोधके पहले उनका वाच हो ही नहीं सकता, क्योंाईक उनका बाध करने-
वाला उक्त ज्ञान ही माना जाता है, वह तो अभी हुआ ही नहीं है । एव
अबोध, संशय और आन्तिकी शष्ट? न होनेके कारण उपनिषतूमें अप्रमात्व कैसे
हो सकता है? तात्पर्य यह है कि जो वाक्य ब्युत्पन्नको भी अपने अर्थका बोध
नहीं करा सकता, उसीमें अबोधकत्वरूप अप्रामाण्य होता है; जैसे 'दश दाडिमानि
षडपूप?' इत्यादि, 'स्थानुर्वा पुरुषो वा' इत्यादिके समान संशयोपादक वाक्यमै
निश्चयबोधाजनकत्वरूप अप्रामाण्य होता है एव जो विपर्ययशडू।से कलंकित
बोधका जनक होता है, उसर्म भी निश्चयबोधाजनकत्वरूप अप्रामाण्य होता है ।

प्रकृतमें वे तीनों अप्रामाण्यके प्रयोजक नहीं हैं, इसलिए उक्त उपनिषतू
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मानान्तरविरोधाद्वा मेयस्याडसम्भवादुत ।। १८६ ।।

ससारानर्थहानाख्ये वेदान्तज्ञानजे फले ।

प्रत्यक्षेणाडनुभूतेडत्र क्रैफल्य कथमुच्यते ।। १८७ ।।

अप्रमाण नहीं हो सकती । वे सब अप्रामाण्यके प्रयोजक दोष पाय. पौरुषेय
वाक्यमें ही हुआ करते हैं । यदि शब्दमें स्वतः कोई दोष होता, तो वह
अप्रमात्यक बोधका उत्पादक हो सकता, पर बेसा है नहीं, किन्तु वक्ताके दोषके
संक्रमणसे वह अयथार्थ बोधका जनक होता है । नित्य अतएव निर्दोष वेदमें तो किसी
भी प्रकारसे दोषकी संभावना ही नहीं हो सकती. इसलिए प्रकृतमें अप्रमालशडू।
सर्वथा अयुक्त ही है ।। १८५ ।।

उपनिषतूमें अप्रामाण्यके हेतुओंका अभाव है, ऐसा उपपादन करतेहैं-'बोधाकृर्वरं इत्यादिसे ।

ससारदशामे जब तक उपनिषदोका व्यवहार होता है, तब तक वे बाधित
नहीं होतीं और व्युत्पन्न पुरुषको श्रवणके बाद अपने अर्थका बोध कराती हैं,
अत: उनमें अबोधकत्वरूप अप्रामाण्यकी शहा ही नहीं हो सकती । आत्मज्ञानके वाद
अप्रमात्व आदिका विचार ही निष्फल है । प्रमात्वादिका विचार असंदिग्ध
प्रवृत्तिका निदान माना जाता है, अर्थकी प्राप्तिके अननर अर्थात् उपेयकी प्राप्तिके

वाद उसके उपायमें प्रमात्वादिका विचार निष्प्रयोजन है, इसलिए उपनिषतूमें
अमामाण्यकी शस्त्रा नहीं हो सकती । लोकार्थ यहहै कि ज्ञानके बाद उपनिषतूअप्रमाण?,
ऐसी शष्टा करनेवालेके प्रति यह प्रश्न होता है कि क्या उक्त अर्थमें अन्य प्रमाणके
साथ विरोध है? अथवा श्रुतिप्रतिपाद्य तथाभूत प्रमेय ही नहीं है? ।। १८६ ।।

'संसारानर्थ०' इत्यादि । तात्पर्य यह है कि अद्वैत बंह्मके ज्ञानके वाद
द्वैतसमुदायमें मिथ्यात्वबुद्धि होनेके कारण विहित आदि कर्म तथा उनके
फलोमे स्पृहा नही होती, अतएव जिसको ब्रह्मज्ञान हुआ है, वह किसीमें प्रवृत्त

नहीं होता । उसके लिए सभी प्रकारके विधि आदि अप्रवर्तक होले निष्फलके
समान ही हें । इष्ट और अनिष्टमें अपवतर्क और अनिवर्तक वाक्य प्रमाण नहीं माने
जाते । एव प्रकृतमें अद्वैतोपनिषतू अपने वाक्यार्थका श्रावण ज्ञान कराकर पुरुषको
किसमें प्रवृत्त करावेगी? अर्थात किसीमें नहीं, कारण कि परमार्थतः ब्रह्मभिन्न कोई है
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नहीं । प्रवृत्तिके बिना फलनहीहो सकता । इसलिएकिफलजलताडन आदिके बोधक
वाक्यके समान उपनिषद्-वाक्य मी अप्रमाणहै, यह आक्षेप सर्वथा अयुक्त है । हां,
यहकहना ठीक है कि निष्कल बोधका जनक वाक्य प्रमाण नहीं होता, परन्ह फल
प्रवर्तक वाक्यके ज्ञानसेही होता है,यह नियम नहीं है, क्योंकिफलदो प्रकारकाहोता
है-एकक्रियासाध्य और दुसरा ज्ञानसत्यय । प्रथम तो अनुष्ठेय अर्थकेवोधक प्रवर्तक

वाक्यसे ही होता है, इसमें विवाद नहीं है । द्वितीय अप्रवर्तक अतएव वस्तुतत्त्व-

ज्ञापक वाक्यसे होता १-७४ 'नाध्य सर्प: रचरेषा' ( यह सर्प नहीं है, किन्ह
रस्तीहै) । यह वाक्य यद्यपि अनुष्ठेवरूपका प्रकाशक नहीं है, तथापि रचे-
तस्त्रका ज्ञापक होनेसे भय, कम्प आदिके निवर्तन द्वारा सप्रयोजन और प्रमाण है;
एव सांसारिक दुखसे दुःखित पुरुषके प्रति 'न त्वं संसारी अपि तु ब्रह्मस्वरूप'
( तुम संसारी जीव नहीं हो, किन्तु ब्रह्म हो) नो कहनेसे वह अपने स्वरूपको
जाननेकी चेष्टा करता है । बोधक 'तरवमसि' आदि उपनिषतू संसारके कारण
अविद्या आदि दोषकी निवर्तक और आत्मैकत्वज्ञानकी उत्पादक होनेके कारण
परम पुरुषार्थ फलको देनेवाली है । वेदान्तसे जानने योग्य आत्माके ज्ञानका

फल मोक्ष है, यह श्रुति, स्मृति, इतिहास, पुराण आदिमें सुप्रसिद्धहै-'तद्धैतत्पश्यतू कषिर्वामदेवः प्रतिपेदेऽहं मनुरभवं सूर्य्यश्च' इत्यादि आई
( ऋषिका) प्रत्यक्ष भी उक्त अर्थमें मूल है; फिर उपनिषतू निष्फल है, यह कैसे
कहते हो? यदि कर्तव्य अर्थका उपदेशक नहीं है, इसलिए उसे निष्फल कहते हो,
तो क्या कर्तव्य अर्थके बोधक सब वाक्य सप्रयोजन होते हैं? यदि हां, तो 'स्वर्ग-

काम: चैत्य बद्देत जल वा ताडयेतू इत्यादि कर्तव्यार्थबोधक वाक्य भी प्रमाण

हो जार्येगे । यदि नहीं, तो क्यों नहीं?
समाधान-ये पौरुषेय वाक्य है; वक्ताको उक्त कर्म उक्तफलसाधनत्वका

ज्ञान नहीं हो सकता, इसलिए वाक्य उक्तार्थमें प्रमाण नहीं हो सकते ।

शट्टा-ईदृशार्थक अपौरुषेय वाक्य ही क्यों प्रमाण माने जाते हैं?
समाधान-ठीक है, अपौरुषेय वाक्य कर्तव्यार्थक हो या अकर्तव्यार्थक

हो, उसे प्रमाण माना ही चाहिए । उपनिषतू अकर्तव्यार्थहोनेपर भी प्रमाण ही है ।

शक्का-फिर भी इष्टसाधनत्वके बिना उपदिष्ट अर्थमें श्रोताकी प्रवृत्ति नहीं
हो सकती, इसलिए शास्त्रसे कर्तव्यार्थका ही उपदेश होना चाहिए ।

समाधान-प्रथम इसपर ध्यान दीजिये कि फल दो प्रकारका होताहै-
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???????????????किमेकविपयत्वेन किं वा विषयमेदतः ।

विरोध: शडूधते तत्र नैकाशर्येडस्ति विरुद्धता ।। १८८ ।।

३१७

एक क्रियासाध्य औरदूसरा ज्ञानसाध्य । प्रथम पक्षमें तो आपका कहना समुचित है;
परन्तु द्वितीय पक्षमें ठीक नहीं है, क्योकि जैसे रचमे किसीको सर्पआन्ति हो गई
और भय, रूप आदिसे विकल हो गया, उसके प्रति यदि यह कहा जाय कि यह
सर्प नहीं है, दिलू रज्जु है और इस कथनसे उसका भय, कप आदि निवृत्त

हो जाय, तो क्या यह वाक्य निष्फल है, ऐसा कह सकते हो? यदि नहीं,
तो इसी प्रकार प्रकृतमें ससारदुःखसे परितस पुरुषके प्रति यह कहा जाता है
कि वस्तुतः तुम दुःखशील नहीं हो; तुम तो समस्त उपाधियोसे रहित, आन
और चिदेकरसस्वरूप हो, अज्ञानवश तुम अपनेको भूल गये हो, श्रवण,

मनन आदि उपायसे फिर आत्मस्वरूपका साक्षात्कार करो तो सदाके लिए
दुःखसे मुक्त हो जाओगे । इसके अनुसार अनेक मुमुसु पुरुष आत्माका साक्षात्कार

करके विखुपदको प्रास कर चुके हैं । इस परिस्थितमें यह कहा जाय कि
अषवर्तक होनेसे यह वाक्य निष्प्रयोजन अतएव अप्रमाण है, तो यह कितना
अनुचित और हठाग्रह है ।। १ ८७।।

द्वितीय पक्षमें दोष देनेके लिए विकल्प करते है-किमेक-ऽ इत्यादिसे ।

प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तथा अद्वैतोपनिषद्-इन दोनोंका परस्पर विरोध
समानविषयक मानकर कहते हो या विभिन्नविषयक मानकर? प्रथम पक्ष तो
ठीक नहीं है, कारण कि अन्य प्रमाणसे अधिगत अर्थमें अन्य प्रमाणकी प्रवृत्ति

होनेपर उसको अनुवादक कहते हैं, विरोधी नहीं कहते? जैसे भूतलमें घटको
आरवसे देखकर कहे कि भूतलमें घट है, तो पीछेसे प्रवृत्त शब्द पहले प्रत्यक्ष

द्वारा अवगत अर्थका अनुवादक कहा जाता हैऔर पहलेके प्रमाणसे अवगत अर्थसे
प्रतिकूल अर्थका बोधक विरोधी कहा जाता हे-जैक्रे किसीने कहा कि भूतलमें
घट है, पीछे दूसरेने कहा-नही, घटाभाव है । यहांपर एक कालमें एक ही
धर्मीमे घट और उसका अभाव दोनो नहीं रह सकते, इसलिए ये परस्पर विरोधी
हैं । .इनमे एक प्रमाण होगा और दुसरा आभास । फिन यह कथा विभिन्न-

विषयक प्रमाणोमे होती है । प्रथम कल्प तो समानविषयक प्रमाणोंका है,
इसमें विरोधकी क्या संभावना है? प्रथम कल्पका इस श्लोकसे निराकरण करते
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--------विभिन्नविपयत्वे तु नितरामविरुद्धता ।

नैवाश्चम्भवथडूघिस्त सर्वार्थेष्ववभासनातू ।। १८९ ।।

-है- नैकाध्यें ' इत्यादिसे । वस्तुतः एक प्रमाणसें निश्चित अर्थमें उसके अनुकूल
अन्य प्रमाणकी प्रवृत्ति प्रमाणोंका सहव कहा जाता है, उसे संवाद भी कहते हैं ।

दो प्रकारके विषय माने गये है-एक वे हैं जिनमें प्रमाणोंका संधूच होताहै-जैसे ब्रह्मादि । इसमें प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द-इन तीनो प्रमाणोंकी
प्रवृत्ति होती है । स्वतन्त्ररूपसे तीनसे अर्थका परिच्छेद होता है । दूसरे वे है-जो
एक-एक प्रमाणके विषय हैं, जैसे इसु और क्षीरका माधुर्य्यविशेष, सामग्री, स्वर्गी-

पूर्व, देवता आदि । ये यथायथ प्रत्यक्षादिमात्रके विषय हैं, सर्वसाधारण नहीं, अत:
समान विषयमें प्रवृत्त प्रमाणान्तर अनुवादक होता है, विरोधी नहीं हे । प्रकृतमें
प्रत्यक्ष आदि उपनिषतूके विरोधी नहीं हो सकते ।। १८८ ।।

दोनो काण्ड विभिन्न-विषयक है, इस द्वितीय कल्पमें दोष कहते है--
५दवामज. इत्यादिसे ।

प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तथा उक्त उपनिषतू भिन्न-भिन्न अर्थके प्रकाशक हैं;
ऐसा यदि मानते हो, तो नितरां अविरोधिता है, अर्थात् परस्परकी अपेक्षा

न करनेवाले स्वकीय विषयोंकी प्रमितिके उत्पादक हैं, इससे विरोध शहा
नहीं हो सकती, क्योकि कर्मकाण्ड दृष्टादृष्ट अनेक फलोके साधनोंका उपदेश
देता है । उनका विषय आत्मा नहीं है और ज्ञानकाण्डके उक्त फल तथा
उसके साधन विषय नहीं है, किन उसका आत्मतत्त्व ही विषय है । ज्ञानकाण्ड

संसारसे विरक्त जो मुमुक्षु हैं, उनके लिए मोक्षसाधन आत्मज्ञान और उसका
उपाय प्रदर्शन कराता है; धसका सांसारिक फलभेद और उसका उपायादि भेद
विषय नहीं हैं । एक विषय होनेपर विरोधकी शहा हो भी सकती, पर विभिन्न-

विषय होनेपर नितरां उक्त शहा नहीं हो सकती ।

शष्टा-'तरवमसि' आदि वाक्यमें प्रत्यक्षादि प्रमाण उक्त रीतिसे विरोधी नहीं
है, यह ठीक है; किस स्वयं उक्त उपनिषतू गुरु, शिष्य आदि सापेक्ष होकर भी
उनके अभावका प्रतिपादन करती है । यदि ब्रह्मातिरिक्त मिथ्याहै; तो बद्ध ही कोई
नहीं है, फिर उसकी मुक्तिके लिए साधनोपदेशकी क्या आवश्यकताहै? यदि प्रकृतो
पदेशयोग्य कोई बद्ध पुरुष है, तो अद्वितीय ब्रह्मका प्रतिपादन असन्नत होता है ।

समाधान-ठीक है, इसका उत्तर सवन्धनिरूपणके समय कष्ट चुके हैं;
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-????????????????????????????????????????प्रमाणमप्रमाणं च प्रमाभासस्तथैव च ।

कुर्वन्त्येव प्रमां यत्र तदसम्भवना कुत: ।। १९० ।।

इष्ट: प्रबुध्य ऐकात्म्ये गुरुशाखाद्यसम्भव: ।

मानस्यचरितार्थत्वातूस्वप्रामाण्य न हन्त्यत ।। १९१ ।।

फिर आगे भी कहेंगे । तृतीय पक्षका निराकरण करते है-नेत्यादिसे । अद्वैत

आत्मा प्रमेय ही नहीं है, ऐसा जो प्रश्न किया था, उसका उत्तर यह है कि जितने
विषयके प्रकाशक प्रमाण हैं, उनके द्वारा विषयप्रकाशके समय आत्माका भान अवश्य

होता है । यह घट है, ऐसा ज्ञान होनेपर घटप्रकाशके साथ आत्मप्रकाश न

होता, तो यह घटज्ञान हमको हुआ या दूसरेको ऐसा संशय होता । पर उक्त

संशय किसीको कभी नहीं होता, कारण कि विषयके साथ स्वात्मज्ञान भी हो
ही जाता है, अतएव प्रभाकरमिश्रके मतमें त्रिपुटीवाद है-ज्ञान विषयविधया
धटादिका, स्वत: स्वरूपका और आश्रयतया आत्माका नियमसे भासक होता है ।

न्यायमतके समान मिश्रमतमे भी आत्मा जडू है और घटादिकी तरह ज्ञानसे ही
प्रकाशित होता है; अत: सर्वप्रमाणसिद्ध मेयके अभावकी शहा अयुक्त है ।

स्वमतमें तो आला स्वयंप्रकाश है, अत: उसके भानकी शकू।का लेश भी नहीं
हो सकता ।। १८९ ।।

'प्रमाण०' इत्यादि । प्रमाण, अप्रमाण और प्रमाभास जिस आत्माके
नियमसे भासक अर्थात् जिस आत्माकी प्रमाका उत्पादन करते हैं; उसकी
असंभावना कैसे? घटादिविषयक प्रमाण ज्ञान उक्त रीतिसे आत्मविषयक
प्रमाका जनक होता है, यह ज्ञान हमको हुआ, यह हमारा ज्ञान संशय और
विपर्यय है, हमको ज्ञान नहीं हुआ इत्यादि रीतिसे आत्माका सर्वत्र भान होता है;
इसलिए प्रमेयके असम्भवकी शहा ही नहीं हो सकती । जिसकी केवल प्रमा ही
साधक है, ऐसे पदार्थका यदि अभाव कोई कहे, तो वह जैसे नहीं माना
जाता, वैसे ही जिसके प्रमा, अप्रमा और प्रमाभास ये सब साधक हैं; उसका
यदि अभाव कोई कहे, तो वह कैसे माना जा सकता है? ।। १९० ।।

'इष्ट:' इत्यादि । अद्वितीय आत्माका निर्विचिकित्स ज्ञान होनेपर गुरु,
शास्त्र आदिका असंभव इष्ट ही है । प्रमाण चरितार्थ हो गया है, अत:
स्वप्रामाण्यकी विघातक उपनिषतू नहीं है । भाव यह है कि सर्व रवल्विद ब्रह्म',
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क्यॅकण्डस्यक्स? च हत्यादुपनिषकथर
काण्डयोरेकवाक्यत्वमथवा भिन्नवाक्यता ।। १९२ ।।

'नेह नानास्ति किधन' इत्यादि श्रुतियोसे होनेवाला-प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोसे
प्रबोधित निखिल प्रपत्र ब्रह्म ही है, उससे अतिरिक्त कुछ भी नहीं है-ऐसा
बोध यदि प्रमा माना जाय, तो गुरु, शिष्य आदिका अभाव स्पष्ट सिद्ध होता है
और ऐसी परिस्थिति उक्त उपदेश ही व्यर्थ होता है, क्यों(इक ज्ञानी गुरुका
उपदेश अज्ञानी शिष्यके प्रति ही सर्वच. लागू होता है । ब्रह्म तो अज्ञानी है नहीं,
अत: अधिकारीके अभावसे गुरुका या श्रुतिका उपदेश अनर्थक और स्थिप्र-

योजन होनेके कारण अपने प्रामाण्यका विघातक होगा, यह आक्षेप आत्मैक्य-
दूषणवादियोका है । उत्तर यह है कि आत्मैकरजके बोधसे पहले गुरु, शिष्य
आदि हैं, अत: उस१ समयके लिए गुरु या शाखका उपदेश है । उपदेशके
वाद तत्त्वज्ञान होनेपर अर्थातू 'अहं ब्रह्मैवास्मि' ( मैं ब्रह्म ही हूँ) ऐसा ज्ञान

होनेपर गुरु, शिष्य आदिका अभाव हो जाता है, सो तो इष्ट ही है । प्रमाण

तो चरितार्थ हो गया, क्योकि ज्ञानोत्पत्तिके लिए ही उक्त वाक्य है, एवमूत
ज्ञानकी उत्पत्तिके अनन्तर प्रयोजन न होनेसे उसको निध्ययोजन नहीं
कहा जा सकता, क्यों।इक ब्रह्मज्ञान ही उसका प्रयोजन स्पष्ट है । दूसरी बात
यह है कि स्वार्थघातकत्व क्या है? क्या स्वविषयघातकत्व स्वार्थघातकत्व है
या स्वप्रयोजनघातकत्व? प्रथम पक्ष असन्नत है, क्योकि 'यह सब आत्मा है
इस प्रकारकी प्रमा यदि वेदान्तवाक्यसे होती है, तो वेदान्त स्वविषयका घातक है,
ऐसा कहना एक प्रकारसे निर्लज्जतौकी मी पराकाष्ठा है, क्योकि विश्वमात्रमें

स्वविषयत्वकी प्रमाका जनक होनेके कारण वह घातक नहीं हो सकता । द्वितीय
पक्ष भी असत है, क्योकि परम पुरुषार्थरूप मोक्षकी प्रासि और सकल दुःखकी
आत्यन्तिक निवृत्तिरूप दो फलोंकी प्रासि ही उसका प्रयोजन है, अत:
उसे निष्फल कहना जननीको वळ्या कहनेके समान व्याहत है । हसते सर्व-
फलप्रदको निष्फल कहना परम भ्रष्टता है ।। १९१ १

कर्मकाण्डस्य' इत्यादि । कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विघातक वेदान्त नहीं

है, यह यद्यपि पूर्वमें कह उके हैं, तथापि विस्ताररूपसे फिर उसीको कहते
है-संक्षेप और विस्ताररूप उद्देश्यके भेदले कथनमें भी भेद होता है, इसलिए
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?????उपायोपेयवोषित्वातू कृत्स्नवेदैकवाक्यता ।

यदि तर्ह्यविरुद्धत्वातू कुत: प्रामाण्यघातिता । । १९३ । ।

अहयाडत्र भिन्नवाक्यत्व सिद्धसाध्यार्थमेदतः ।

तदधिप न विरोधोऽस्ति विभिन्नविषयत्वतः । । १९४ । ।

पुनरुक्त दोपकी आशडू! नहीं है । कर्मकाण्ड और ज्ञानकहूडकी एकवाक्यता
मानते हो अथवा भिन्नवाक्यता? इन दोनो कएपोमें मी उपनिषतू कर्मकाण्डके

प्रामाण्यका विधात नहीं कर सकती ।। १९२ ।।

प्रथम पक्षमें उपनिषतू कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विषात नहीं करती, यह
कहते हैं-'उपायो०' इत्यादिसे ।

कर्मकाण्डमें कहे गये नित्य आदि कर्मोके अनुष्ठानके द्वारा चित्तकी शुद्धि
होती है । रज और तमसे ५ असंसृष्ट सत्त्व चित्तकी शुद्धि है । शुद्धि ही
चित्तकी एकाग्रतामें कारण है । जिस परि चित्तमें विक्षेपादि वृत्तियां नहीं होतीं,
वह स्थिर होता है; उसीमें ब्रह्मध्यानयोग्यता भी होती है । सबन्धकथनके
समय मतभेदसे चित्तशुद्धि द्वारा कर्मानुष्ठान ब्रह्मविविदिषामें करण है, ऐसा
कशा है । यहांपर इस विषयमें संक्षेपसे कुछ कहते हैं-तमेत वेदानुवचनेन
ब्राह्मणा विविदिवन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन' इत्यादि श्रुतियोसे यह स्पष्ट

जाना जाता है कि कर्मानुष्ठान ज्ञानकी उत्पत्तिके लिए है, इससे ज्ञानकाण्डके साथ
कर्मकाण्डका उपायोपेयभाव सम्बन्ध प्रतीत होता है । कर्मकाण्डमें कहेगयेकोका अनु-
खान उपाय है और ज्ञानकाष्टमें प्रदर्शित ज्ञान उपेय है, इस प्रकार दोनोंका सज्ज-
परस्पर माना जाता है । इसीसे दोनोंकी एकवाक्यता कही जाती है । दोनोंका
तात्पर्य आत्मतत्त्वज्ञानकी उत्पत्तिमें है । अतएव मन्त्रोपनिषद्रूप संपूर्ण वेदकी
एकवाक्यता मानी जाती है । ऐसी परिस्थितिमें परस्पर अब्राझिभाव होनेसे
विरोध ही नहीं बन सकता, फिर उपनिषतू कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विघात
करती है, यह कैसे कहा जा सकता है? जब दोनोंका परम तात्पर्य आत्मैकरव-
ज्ञानमें है, तव गुणप्रधानभावसे एकफलार्थ दोनो स्तबद्ध ही हैं, इसलिए उपनिषतूमें
उक्त आक्षेप मिथ्या है ।। १९३ ।।

'अथाडत्र' इत्यादि । सिद्धस्वरूप आत्मैकत्वका बोधक वेदास्तवाक्य है
और साध्यभूत धर्मादिका बोधक कर्मकाण्डवाक्य है-इन दोनोंके प्रतिपाद्य

६९७४
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१९५
विषय भिन्न भिन्न हैं; अत: उक्त वाक्योंका परस्पर जप विरोध ही नहीं है तब
बाध्यवाधकभावकी संभावना ही कैसे हो सकतीहै? जैसे 'घटोऽस्ति' इस
वाक्यका 'पटोऽस्ति' इस वाक्यके साथ विरोध नहीं कहा जा सकता, क्योकि वे
दोनो वाक्य स्त्रतन्त्ररूपसे घट और पटकी सत्ताके बोधक हैं, पैसे ही प्रकृतमें भी
समझना चाहिए । यद्यपि संसारी और असंसारी पुरुपके भेदले उक्त दो
वाक्य व्यवस्थितविषयवाले हैं, ऐसा 'हिंसाविधिनिषेधवतूं इत्यादिसे पूर्ण भी
परिहार कर चुके हैं, अतएव इस विषयमें विशेष प्रतिपादन करनेकी
आवश्यकता नहीं है, तथापि विशेप जिज्ञासुओके लिए फिर उक्त विरोधका
परिहार करतेहैं ।। १९४ । ।

'निषेधीत' इत्यादि । सूक्ष्म दृष्टिसे विचार कीजिये, तो प्रकृतमें वेदान्त-
वाक्यके साथ कर्मकाण्डके विरोधकी संभावना ही नहीं है, बाध्यवाधक-
भाव तो दूर ही रहा । उपनिपद्र-वाक्य न तो इष्टविशेपकी प्रासिमें उपायके उप-
देशका निराकरण ही करता है और न उसमें पुरुपप्रवृत्तिको ही रोकता है, किन
अद्वैत ब्रह्ममात्रका प्रतिपादन करता है । इसीमें वेदान्तवाक्य उपक्षीण हो जाता

है, इसलिए उक्त अर्थका अभिधान और द्वैतका निषेध-ये दोनो अर्थ उपनिपन
२वाक्यसे प्रतीत होते ह, ऐसा मानकर कर्मकाण्डके साथ जो विरो

श्रव कहा जाता
है, वह वस्तुतः असन्नत है, क्योकि 'सकृदुचरित श०२९ सकृदेवाऽर्थ बोधयीत'
( एक बार कहा गया शब्द एक ही अर्थफा वोधन कराता है) इस न्यायसे
एक वाक्यका अनेक अर्थ माना अन्याय्य है । पौरुषेय वाक्यमें किसी तरह
ऐसी शहा हो भी सकती है, परन्तु अपौरुषेय वेदवाक्यमे ऐसी शहा
सर्वथा अनुचित है । कर्मकाण्ड 'जुहुयातू, 'यजेत' ओर 'दप्तर क्षणवत२स्वर्ग आदि दृष्ट और अदृष्ट फल चाहनेवालोके प्रति उनके साधनविशेपोका

५ और ५९ नियोगनें २? ३ऊरकामऊrएइं;ण१ २.है अतः उसका

- २१।

८६. २इ?
।

१जेह हे
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५४९५४??????????? -क्र ४. -५ ????????द्वैतेऽस्मिय् वाधिते वोधात्कमकाण्डस सर्वथा ।

अपहीयेत विषय इति शहा न युज्यते ।। १९६ ।।

न द्वैतसत्यता कर्मकाण्डस्य विपयोडपि तु ।

साध्यसाधनसम्वन्धो न त्वसाविह वाध्यते ।। १९७ ।।

-.काकिसी क्रियाका निषेध ही करती है अर्थात उपनिषतू अन्याय क्रियासे सर्वथा

निरपेक्ष होकर केवल प्रत्यकू-तत्त्वके बोधमात्रमें ही अपना व्यापार रखती है
और इसीमें वह उपक्षीण और कृतकृत्य हो जाती है, फिर अन्य कुछ व्यापार

नहीं करती । जो वाक्य अपने अर्थका बोध करानेपर भी परपूर्ण नहीं होता,
उसीका अगत्य। अन्य व्यापार माना जाता है, दृसुरेका नहीं, अन्यथा वाक्य-
पर्यवसान ही दुर्घट हो जायगा । और वेदान्तवाक्य कर्मकाण्डवाक्यकी प्रमाके

उत्पादनमें विरोधी भी नहीं है, जिससे कि उसमे प्रमानुत्पत्तिलक्षण अपामत्ययकी
भी प्रसक्ति हो जाय, कारण कि प्रमाकी उत्पत्ति प्रत्यक्षसिद्ध है, अत:
उसका अपलाप नहीं किया जा सकता । कर्मकाण्ड स्वार्थप्रमाका उत्पादक होनेपर भी
वेदान्तके साथ विरोध होनेके कारण अप्रमाण हो जायगा, ऐसा यदि कहो,
तो वह वदतोव्याघात है । यदि प्रमाका उत्पादक है, तो अप्रमाण क्यों होगा?
प्रमाका अनुत्पादक ही अप्रमाण माना जाता है ।। १९५ ।।

'द्वैतेडस्मित्रं इत्यादि । अद्वैतब्रह्मबोधक वेदान्तवाक्य द्वारा उत्पन्न होनेवाले
अद्वैत-वझबोधसे ब्रह्मभिन्न समस्त वस्तुओंका निराकरण होनेपर कर्मकाण्डवाक्यका
अर्थ ही अपहृत हो जाता है, अत: कर्मकाण्डवाक्यसे ममा ही उत्पन्न नहीं
होगी ।इसमे यह अनुमान प्रमाण हे-'विमत न प्रमोत्पादकष, प्रमाणापहत-
विषयत्वातू, अग्निरनुष्ण: इत्यादिवाक्यवतू । जैसे 'अग्निरनुष्ण:' यह वाक्य प्रमाका

उत्पादक होनेपर भी प्रमाण नहीं होता, कारण कि अग्निमें उष्णत्वग्राही प्रत्यक्ष प्रमाणसे

उसके विषय अनुष्णत्वका अपहार हो जाता है, पैसे ही ब्रह्मवाक्यसे कर्म-

वाके विषयका अपहार होनेके कारण उक्त वाक्य भी प्रमाण नहीं हो सकता, पर
यह ठीक नहीं है, कारण कि प्रत्यक्ष अनुमानसे प्रवल होता है अत: प्रमाका उत्पाद
प्रत्यक्षसिद्ध है और उसका अनुत्पाद अनुमानसे सिद्ध है, ऐसा जो आप कहते हैं
वह कैसे हो सकता है? क्योकि प्रत्यक्षविरुद्ध अनुमान तो निर्दुष्ट नहीं होता,
अत: अनुमानाधीन अप्रामाण्यकी शस्त्रा अयुक्त है ।। १९६ ।।

'न द्वैत०' इत्यादि ।
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द्वैतसत्यत्वमिशयात्वे अविचार्यैव मानव: ।

इष्टप्राझिमनिष्टस्य निवृत्तिमभिवाच्छति । । १९८ । ।

??शष्टा-कर्मकाण्डका वाक्य यदि स्वार्थकी धमाका जनक माना जाय, तो
उसका अर्थ प्रामाणिक होनेसे अवाध्यसत्ताक ही माना जायगा । इस परिस्थितिमें
द्वैत वस्तु ही सिद्ध होगी, फिर उपनिषतू अद्वैतमें प्रमाण नहीं हो सकती, कि-
अनुष्या अग्नि है, इस वाक्यके समान अपहतविषयक होनेसे अप्रमाण ही
मानी जायगी ।

समाधान-द्वैतकी पारमार्थिक सत्ता कर्मकाण्डवाक्यकी विषय नहीं है,
किन साध्य-साधन सबन्ध ही उसका विषय है, वह चाहे व्यावहारिकसत्ताक
हो या पारमार्थिकसत्ताक । इसमें विशेष आग्रह नही है कि उक्त सवन्ध पारमार्थिक-
सत्ताक ही हो । सो प्रकृतमें अबाधित है । जो बाधित पारमार्थिक सत्ता है,
वह उक्त विधिकी विषय नहीं है, इसलिए कर्मवाक्यके साथ उपनिएका कुछ
भी विरोध नहीं है । भाव यह है कि 'अग्रिहोत्र जुहुयातू स्वर्गकामः ' इत्यादि
श्रुति केवल स्वर्गार्थी पुरुषके प्रति उसके उपायांत अग्निहोत्र कर्मका ही उपदेश
देती है, विशेषरूपसे यह' नहीं कहती कि अग्निहोत्र कर्म तथा उसके फल आदि
परमार्थ सतू हैं । केवल उपायके प्रतिपादनमात्रमें कर्मश्रुतिका तात्पर्य है ।

यह वात तो स्पष्ट ही है कि कामना मिथ्याज्ञाननिमित्तक ही होती है, फिर
भी यथाप्रास कार्मोको लक्ष्य कर तथाविध साधनका ही उपदेश देती है ।

यह नहीं कहती कि काम मिथ्याज्ञाननिमित्तक तेले वस्तुतः अर्थ नही है
किस अनर्थस्वरूप है, इसलिए उसकी प्राप्तिके लिए चेष्टा मत करो । एव
यथाप्रास क्रियाकारकभेदको लेकर इष्टविशेषकी प्रासि और अनिष्टविशेषकी निवृत्तिके
बोधक कर्मकहूनदके वाक्य हैं । तत्ततू फलकी दृचलधावाला पुरूष भी तपत्र इष्टादि
फलमासिके सत्तर साधनोंमें प्रवृत्त होता है । यह अवधान नहीं देता कि ये फल-
०० ता १ :

। क है न ७नपार-२१२,२:ए हेतरमेंर्प्रि रमें! च२ई८१
आता९, -कंसंरऽ,:२का२७:रु.हो।
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---त्-साध्यसाधनसम्वन्धं तादृश: कामिनोडकवतू ।

कर्मकाण्डो भासयते कामी तत्र प्रवर्तते ।। १९९ ।।

समाधान-उक्त श्रुतिवाक्यसे मिथ्याज्ञान होनेपर भी अविद्वान पूर्णरूपसे विचार
नहीं करते, इसलिए पूर्ण निश्चय न होनेके कारण सामान्यतः ज्ञात इष्टसाधनमें
प्रवृत्त होते हैं और अनिष्टसाधनसे निवृत्त होते है । अनभिज्ञोंकी कामना कभी
समास नहीं होती, अत: धर्मशास्त्रकारोंने स्पष्ट ही कहाहै-'न जातु काम: कामानामुपभोगेन शाम्यति

हविष? कृष्णवर्त्मेव भूय एवाऽभिवर्धते ।।'

काष्टसे जैसे अग्निकी शान्ति नहीं होती है, प्रत्युत और भी उसकी अधिक
बुद्धि होती जाती है, पैसे ही कामियोंको कामोपभोगसे कभी भी शान्ति प्रास नहीं
हो सकती । शान्ति तो दूर रही, प्रत्युत उनकी कामनाओंकी उत्तरोत्तर बुद्धि ही
होती जाती है ।

शक्का-कर्म अविद्वानोंके लिए हैं, ऐसा कहना तो उचित प्रतीत नहीं
होता, कारण कि पूर्वमीमांसामें अध्ययनसिद्ध विद्यावातूका ही कर्ममें अधिकार
है, ऐसा निश्चय किया गया है ।

समाधान-ठीक है, वहा द्रव्य, देवता आदिका ज्ञान ही विद्यापदसे
विवक्षित है, ब्रह्मविद्या नहीं । जिसको ब्रह्मविद्या प्रास हुई है, ऐसे विद्राका तो
कर्ममें अधिकार ही नहीं है, यह अनेक वार कह चुके है ।। १९८ ।।

'साध्यसाधन०' इत्यादि ।

शन्ना-कर्मकाण्ड साध्यसाधनसबन्धका बोधन कराता हुआ ततू-ततू विहित
कमी पुरुषकी प्रवृत्ति भी कराता है, अत: प्रवर्तकशास्त्रीय विषय द्वैतको सत्य

ही माना चाहिए, अन्यथा प्रवृत्त्यादिबोधक शास्त्र शास्त्र ही नहीं हो सकता ।

मिथ्या वस्तुमें तो शास्त्र किसीकी प्रवृत्ति नहीं कराता, अन्यथा वधकवाक्यके समान
शाखमे भी प्रामाण्यका परिज्ञान नहीं हो सकेगा, अत: अर्थापतिप्रमाणसे द्वैतमें

सत्यत्वकी सिद्धि होती है ।

समाधान-शाख प्रवर्तक वा निवर्तक नहीं होता, किन जिनका अनेक
प्रकारके राग, द्वेष और मोह आदि दोषोंसे चित्त कछषित है, ऐसे पुरुष स्वयमेव
अपनी अपनी रुचिके अनुसार साधनविशेषोमें प्रवृत्त होते रहते? । जैसे-सूर्य वस्तुका
प्रकाश करता है, प्रकाश अनेक पुरुष अनेक कार्य अपनी इच्छासे आप ही करते
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??अकामतः क्रिया काचिदूदृश्यते नेह कस्यचितू ।

यद्यीद्व कुरुते जन्तुस्तचद कामस्य चेष्टितद ।। २०० ।।

है-कोई अध्ययन करता है, कोई लिखता है, कोई घट आदिको वनाता है
इत्यादि । ये सव कार्य जैसे श्रीसूर्य भगवादके प्रकाशमें ही किये जाते हैं, परन्तु

उन कार्योमें सूर्य ही प्रवर्तक हैं, ऐसा नहीं माना जा सकता, पैसे ही
शास्त्र भी उत्तम, अक्षम आदि अनेक फलोंका तथा उनके अनुकूल साधनविशेषोका
प्रकाशक ही है । रही प्रवृत्ति और निवृत्तिकी वात, सो तो शास्त्र द्वारा बोधित
साधनविशेपोंमें तत्तत्फलार्थियोकी अपनी अपनी रुचिके अनुसार स्वयं हुआ
करती है, अत: उनमें प्रवर्तक शास्त्र है, ऐसा नहीं माना जाता । और यह
भी देखा जाता ही है कि शास्त्र परमपुरुषार्थ मोक्षको सर्वसाधारणके प्रति

समानरूपसे प्रकाशित करता है, लेकिन किसी पुरुषको दोषादिवश वह अपुरु-
षार्थके समान ज्ञात होता है, अतएव वह पुरुष उसके साधनमे प्रवृत्त नहीं होता ।

पूर्वके सुकृत कोके परिपाकसे किसीको शाखप्रकाशित वह परम पुरुषार्थ वस्तुतः
सत्य प्रतीत होता है, इसलिए वह सकल सांसारिक सुख और उनके साधनोंसे
विरक्त होकर स्वतः उसमें प्रवृत्त होता है । जिसको जैसा भान होता है, वह वैसा
ही प्रवृत्त या निवृत्त होता है । एव 'मा हिंस्यातू' इत्यादि निषेधवाक्य हिंसा
अनर्थसाधन है, ऐसा सामान्यतः सर्वसाधारणके प्रति प्रकाश करते हैं, पर
पुरुपमतिविशेषसे किसीकी उससे निवृत्ति होती है और किसीकी नहीं होती, अत:
ब्रह्मैकत्वज्ञापक वेदान्त कर्मविधिशाखादिके प्रामाण्यका बाधक नहीं है और न
कर्मकाण्ड ही वेदान्तके बह्मैकरव अर्थके प्रामाण्यका बाधक है, क्योकि प्रमाण

स्वविषयमें ही शूर होते हैं, ऐसा शास्त्रकारोका सिद्धान्त है अर्थात् वे अपने अपने
विषयके ही केवल ज्ञापक होते हें । स्वर्ग आदिके साधनोंमें कामी पुरुषोकी प्रवृत्ति

या निवृत्ति स्वतः होती है, यह निष्कर्ष निकला ।। १९९ ।।

'अकामत' इत्यादिसे ।

शडू(-यद्यपि काय कर्म भले ही कामना प्रवर्तक हो, तथापि नित्य-कमोंमे
कामना प्रवर्तक नहीं हो सकती, कारण कि उनमें किसी भी प्रकारकी कामनाका
श्रवण नहीं है, इस परिस्थितिमें उसमें शास्त्रको ही प्रवर्तक कहना होगा क्योकि
इसके सिवा दूसरा कोई उपाय ही नहीं हो सकता । अत: शास्त्र प्रवर्तक नहीं
है, किन्ह फलसाधनका केवल प्रकाशक ही है, यह कहना ठीक नहीं है ।
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नकाव?शक्ता पुरुपलामिन: श्रुति. ।

नाडपि प्रेरयिर्तु शक्ता .विरक्तान्कर्मसु कचितू ।। २०१ ।।

समाधान-इस संसार कोई भी क्रिया ऐसी नहीं की जाती, जिसमें कोई
भी कामना न हो । प्राणिमात्र चाहे वह विद्वान् हो, पशु या पक्षी हो या छोटेसे
छोटा कीट, पतक्र आदि हो, उसकी कोई मी प्रवृत्ति कामनाके बिना नहीं होती । जो
कुछ कोई भी करता है, वह कामनासे ही करता है । भाव यह है कि चेतनमात्रकी
प्रवृत्ति इष्टसाधनताके ज्ञानके विना नहीं होती । प्रवृत्तिसे पहले इष्टसाधनताका
ज्ञान अवश्य माना जाता है । 'पश्वादिभिणाविशेषातू' इत्यादि भाष्यसे यह
स्पष्टरूपसे सूचित किया गया है कि पशु, पक्षी आदिकी प्रवृत्ति भी मनुष्यकी
प्रवृत्तिके समान इष्टसाधनताके ज्ञानसे हा होती है । इसलिए नित्यकर्मानुष्ठानमे

भी प्रवृत्ति कामनासे ही होगी । यद्यपि वहा स्वर्गादिविशेषकी कामना हेतु नहीं
हो सकती है, तथापि प्रत्यवायनिवृत्तिरूप फलकी कामना अवश्य हेतु हो सकती

है, अन्यथा उक्त रीतिसे उनका अनुष्ठान ही असंभव हो जायगा । कुछ लोग
नित्यकर्मका भी फल पण्डापूर्व (स्वर्गापूर्व) मानते हैं । एव अन्य मतमें 'विष्टपापास्ते
याति ब्रह्मलोकमनामयद इत्यादि अर्थवादोंमे उक्त ही फल मानते हें । फल माननेसे
भी नित्य और नैमित्तिक कोका जैसा भेद है, उसका पूर्वमें प्रतिपादन कर
चुके हैं, इसीलार दोन परस्पर भेद ही सिद्ध नहीं होगा, यह शकू। नहीं

हो सकती ।। २०० ।।

'न निवर्तयितुत्रं इत्यादि । फलकी ' इच्छावाले पुरुषोंकी फलसाधनोंसे
श्रुति न निवृत्ति ही करा सकती है और न विरक्त पुरुषोकी फलसाधनमें प्रवृत्ति ही
करा सकती है । भाव यह कि 'अग्निहोत्र जुहुयातवर्गकाम' यह श्रुति सब
पुरुषोके प्रति समान है । पर कोई अग्निहोत्र करता है, कोई नहीं करता; यह
लोकमें प्रसिद्ध है । यदि उस कर्म श्रुतिसे ही प्रवृत्ति मानी जाय, तो सबकी
उक्त कर्म प्रवृत्त होनी चाहिए, पर ऐसा होता नहीं, इसलिए यह माना बहुत
ठीक है कि शास्त्र ज्ञापक होता है, कारक नहीं होता । तात्पर्य यह निकल। कि
हजारों वचनोंसे भी पुरुषकी प्रवृत्ति तबतक उस कर्म नहीं होती, जबतक इष्ट-

साधनताका ज्ञान नहीं होता, अतएव जिसको इष्टसाधनताज्ञान होता है,
वह उक्त कर्म प्रवृत्त होता है । जिसको नहीं होता, उसकी प्रवृत्ति नही होती, यह
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??rं?९यथोचित वोधयन्ती श्रुति कामिविरागिणौ ।

वर्तते कर्मकाण्डस मानलं हन्यते कुत: ।। २०२ ।।

नाऽप्यद्वैतविरोधोडस्ति रूपादिग्राहकेन्द्रियैः ।

किं भो गवादिभेटेन व्योमैकत्व विरुध्यते ।। २०३ ।।

माना चाहिए एव निवृत्ति भी अनिष्टसाधनताज्ञानसे ही होती है, केवल निषेध-
वाक्यसे नहीं होती, अतएव 'यजेत' और 'परदारा नोपगच्छेतू इत्यादि वचन
समान होनेपर भी उनसे प्रवृत्ति और निवृत्ति नहीं होती, किल्ड उक्त ज्ञानादिसे
ही हो जाती है, ऐसा देखा जाता है ।। २०१ ।।

वेदान्त कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विघातक नहीं है, इसका उपसंहार करते
है-'यथोचितदं इत्यादिसे ।

कर्ककाण्ड-श्रुति कामनाके अनुसार कामीको केवल फलसाधनका बोध कराती
है, साधनमें सत्यत्वादिका बोध नहीं कराती और अद्वैतश्रुति विरक्तके प्रति ब्रह्ममें

सत्यत्वमात्रका बोध कराती है, स्वर्गादि फलके साधनोंमें असाधनत्वका बोध
नहीं कराती, इसलिए परस्पर विरोध न होनेके कारण वेदान्तवाक्योमें प्रामाण्य-

विघातकत्वकी शहा सर्वथा निर्मल है ।। २०२ ।।

'नाडप्यद्वैत०' इत्यादि । अपने पक्षमें अन्यान्य प्रमाणोके साथ आनेवाले
विरोधोंका परिहार कर वेदान्त स्वार्थमें प्रमाण है, यह निरूपण किया जा चुका ।

अब नैयायिकमतके अनुसार पुनः आक्षेप किया जाता है कि वेदान्तशाखगम्य
आत्मैक्यको माननेसे प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम आदि प्रमाणोके साथ विरोध
अपरिहार्य होगा ।

शष्टा-क्यों?
समाधान-प्रत्यक्षविपय घटादि चट्टे आदिसे अतिरिक्त हैं, यह घटग्राही

प्रत्यद्दरसे ही सिद्ध होता है । इससे वह्मैकल ही परमार्थ सतूहै, उससे अन्य
परमार्थ सत् नहीं है, ऐसा माननेवाले ब्रह्मवादियोंको स्पष्ट ही प्रत्यक्ष विरोध है,
एव श्रोत्र, शब्द और उसके ज्ञाता आदिमें भेद प्रत्यक्ष प्रमाणसे अवगत होता है
एव स्वदेहसमवेतचेष्टातुल्यचेष्टा देहान्तरे हा, सा च मयलपूर्विका विशिष्ट.
चेष्टात्वातू, सम्मतवतूं इत्यादि अनुमानसे प्रत्येक शरीरमें प्रयलके समान आत्म

भेदकी सिद्धि होती है । 'पशुकामो यजेत', 'ग्रामकामो यजेत' इत्यादि आगम-
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मायाकल्पितरूपादीतू प्रभिन्नांत्रमुसदय: ।

गृहन्त्वेग् किमायातमद्वैते परमार्थतः ।। २०४ ।।

विरोध स्पष्ट ही है, क्योकि ग्राम, पशु आदि फल, उनके साधन और उन
साधनोके अनुष्ठाता आदिके भेदके बिना उक्त वाक्य ही असन्नत हो जायेंगे ।

इसका उत्तर देते हे-नाडणणे इत्यादिसे ।

रूप आदिके ग्राहक चसु आदि इन्द्रियोके साथ अद्वैत-प्रतिपादक आगमका
विरोध नहीं है ।

शष्टा-क्यो?
समाधान-विरोध किसके साथ कहते हो? क्या ब्रह्मैकत्वके साथ विरोध कहते

हो अथवा अद्वैतांशके साथ? प्रथम पक्षका दृष्टान्तके प्रदर्शन द्वारा निराकरण करते

है-जैसे सा भूतोवे रहनेवाला आकाश एक है, ऐसा कहनेसे गाय आदिके भेदका
ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षसे विरोध नहीं कहा जा सकता, ज्योक दोनो विभिन्न-

विषयक हैं, पैसे ही आगमका ब्रह्मैकत्व विषय है और प्रत्यक्षका गवादि । ये दोनो
अपने-अपने विषयमें परिनिष्ठित हैं, इसलिए सब भूतोंमें स्थित एक ब्रह्म है,
ऐसा कहनेपर भी प्रत्यक्षादिके साथ विरोध नहीं हो सकता, इसी तात्पर्यसे

वश्यमाण शहा और समाधान करतेहैं-शडू(-क्यो जी, गऊ आदिके भेदसे आकाशका एकत्व विरुद्ध है, ऐसा कहा
जा सकता है?

समाधान-नही, कभी नहीं कहा जा सकता ।। २०३ ।।

'माया०' इत्यादि । चसु आदि प्रमाण मायाकल्पित रूपआदिका भले हीग्रहण करें
पर इससे प्रकृत अद्वैतमें क्या आया? अर्थात् कुछ नहीं । तात्पर्ययह है कि क्या प्रत्यक्ष

आदि प्रमाण केवल अपने अपने विषयके ही ग्राहक होते हैं अथवा स्वेतरव्यावृचिसे
(स्वविषयभिन्न पदार्थके भेदले विशिष्ट स्वार्थके? प्रथम पक्षमें विरोधकी शहा ही नहीं हो
सकती, कारण कि ऐसा माननेसे प्रत्यक्ष आदि भेदके ग्राहक कैसे हो सकते हैं? अर्थात

नहीं हो सकते । आत्मैकत्वका भेद घटादिमें जब गृहीत ही नहीं हुआ तब अभेद-
ग्राही उपनिषतूका भेदग्राही प्रत्यक्ष विरोधी कैसे कहा जा सकता है? द्वितीय

पक्षमें विरोधका भय था, पर आत्माश्रयादि दोषोंसे स्वेतरव्यावृत्तिका ग्रहण ही
दुघर्ट है, क्योकि अपने ग्रहणके बिना स्वव्यावृत्तिका ग्रहण नहीं हो सकता । स्वशब्दसे
यदि अपने आपका ही ग्रहण करें, तो आत्माश्रय दोष स्फुट ही है । वैधकर्यलक्षण

६८
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-च----------------------नानाडऽत्मानोऽनुमायन्त इत्येदपि दुर्घटघू ।

किमप्रमेये नानात्वमाहोस्विन्सेय आत्मनि ।। २०५ ।।

अन्योन्याभावके ग्रहणमें भी उक्त रीतिसे अन्योन्याश्रयादि दोष प्रसक्त होते हैं ।

अत: तिमाही प्रत्यक्ष आदि अद्वैत अर्थमें विरोधी नहीं हैं । इस विपयका आगे भी
अच्छी तरह प्रतिपादन करेंगे । वास्तवमें कल्पित पदार्थ अधिष्ठानके परिच्छेदक मी
नहीं हो सकते ।। २०४ ।।

'नाना55त्मानोऽ०' इत्यादि । पहले जो यह कहा था कि प्रत्येक शरीरमे
शव्दादिके उपलव्या, धर्माधर्भके कर्ता एव सुख, दुःख आदिके भोक्ता आत्मा भिन्न-
भिन्न हैं, ऐसा अनुमानसे सिद्ध होता है । ऐसी स्थितिमें वझेकत्वमे अनुमानका
विरोध कोई नहीं हटा सकता । उसमें प्रश्न यह होता है कि आत्मभेदका अनुमान
कौन करता है? यदि कहो कि अनुमाननिपुण हम सब लोग करते है, तो इसमें
भी हम आपसे पूछते हैं कि 'हम लोगोसे' आपका तात्पर्य किस हैं? क्या स्धूल

देहमें है? या करणसमुदायमें? किं वा दो देहोसे भिन्न आत्मामें? प्रथम और
द्वितीय पक्ष तो असझत हैं, क्योकि अचेतन होनेके कारण स्धूल शरीर आदिमें
अनुमान करनेका कौशल ही नहीं हो सकता । तृतीय पक्ष भी ठीक नहीं है,
क्योंकि आत्मा तो सर्वथा अविकारी होनेसे अनुमाता ही जब नहीं हो सकता तव उसमें
अनुमानकुशलताकी बात तो दूर ही रही । ठीक है, देह, इन्द्रिय आदिसे विशिष्ट
आत्मा अनुमानकुशल है, यह मेरा तात्पर्य है, क्योकि क्रिया अनेक कारकोसे
साध्य होती है, इस प्रकारके विशिष्टात्मकर्तुक अनुमानसे प्रत्येक देहमें आत्मभेद
सिद्ध होता है ।

इस पूर्वपक्षमें प्रश्न यह पूछना चाहिए कि यदि प्रधानभूत अनुमानक्रिया
कारकत्वविशिष्ट वस्तुमें मानते हो, तो प्रत्येक शरीर आदि कारकमें प्रधान क्रियाकी
उत्पत्तिमें उपयोगी अवान्तरक्रियाकारणत्व भी माना ही पडेगा, क्योकि
शास्त्रकारोका यह कहना है कि सब कारक अपने अपने अवान्तर व्यापारोके
द्वारा मधानभूत क्रियाके उत्पादक होते हैं । अतएव कर्तासे भिन्न कारकमें
भी स्वागव्यकी विवक्षा करनेपर कर्तुत्व माना जाता है-जैसे 'काष्टानि

पचन्ति', 'तफला: मच्छते', 'स्थाली पचति' इत्यादि । यदि उनमें व्यापार न माना
जाय, तो स्वातध्ययकी विवक्षा कैसे होगी? इसलिए यह निर्विवाद सिद्ध है कि
प्रत्येक कारकमें क्रिया उत्पन्न होती है । अब यहॉपर इस प्रश्नका होना
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स्वाभाविक है कि आपके सिद्धान्तके अनुसार यदि क्रिया अनेक साधनोंसे साध्यहोती
है, यह माना जाय, तो प्रश्नहोगा कि क्या देहमें समवेत अप्रधानभूत क्रियाभी अनेक
देहोंसे साध्य होती है या नहीं? प्रथम पक्षमें फिर अवान्तर प्रश्न वह होगा कि क्या
वह आत्मासे भिन्न अनेक कारकोसे साध्य है अथवा आत्यासे अभिन्न अनेक
कारकोसे साध्य है? प्रथम पक्षमे अनवस्थारूप दोष स्फुट है । द्वितीय पक्षमें

आत्मामें अनेकत्वकी आपत्ति होगी । यह कहना तो निर्युक्तिक है कि प्रधान

क्रिया ही अनेक साधनोंसे साध्य होती है, अवान्तर क्रिया नहीं; क्योकि अवानर
क्रियाके अनुसार प्रधान क्रियामें भी तदभाव ( अनेककारकसाध्यत्वाभाव) कह
सकते हैं, कारण कि विनिगमक प्रमाण तो कुछ है नहीं । नैराल्यप्रसक्ति

आदि दूपणोंसे जैसे आत्मामें कारकत्व नहीं हो सकता, पैसे ही देह, इन्द्रिय आदिमें
भी कारकत्वका निरास कर सकते हैं । सारांश यह निकला कि अनुमानक्रिया
संघातकर्तुक है, केवल आत्मकर्तृक नहीं है । समुदायमें शरीर, इन्द्रिय आदि
अनात्म पदार्थ भी प्रविष्ट हैं, अत: जिसको आत्मतत्त्वका विवेक नहीं है, वही
यह कह सकता है कि 'वयमनुमानकुशला' । इससे स्फुट होता है कि नैया-
यिकोको वस्तुतः आत्माका परिचय नहीं है । लौकिक पुरुषोके समान वे. भी
इस विषयमें कोरे ही हें । आलके भेदका साधक जो यह अनुमान करते है
कि 'आत्मा आत्मप्रतियोगिकभेदवातू, वस्तुत्वातू, घटवतू उसमें यह प्रश्न

होता है कि आत्मा सुज्ञात है? अथवा नहीं? अन्तिम पक्षमें जो धर्मिस्वरूप
आत्माको ही नहीं जानता, वह उसके आश्रित भेद अथवा अभेदको ही कैसे जान
सकेगा और उसमें किस हेतुसे किस साध्यका अनुमान करेगा? पक्षज्ञानके

बिना अनुमान कहां? साध्यकी प्रतिज्ञा और हेतुका दर्शन आदि कहां होगा?
एव अनुमित साध्यकी स्थिति भी कहां होगी? इत्यादि अनेक दूषण हैं । खोका
वाच्यार्थ सक्षेपसे यह है कि अप्रमेय स्वप्रकाश, चिदेकरस आलमे भेदका
अनुमान करते हैं या अन्तःकरणविशिष्ट आत्मामें? ।। २०५ ।।

'अप्रमेयेड०' इत्यादि । प्रथम पक्षमें पक्ष आदिके ज्ञानका अभाव होनेके कारण
उक्त रीतिसे अनुमानकी प्रवृत्ति किसी प्रकार नहीं हो सकती । द्वितीय पक्षमें हम लोग
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------------,D-.--------शरुकेखय मानते हीहैं अत: सिद्धसाधन होगा । भाव यहहै कि आत्मभेदके

साधकजिन-जिन हेतुओंको आप कहते हैं, जैसे-जन्म, मरण, करणनियम, अयुगप-
त्प्रवृत्ति आदि, वे स्वत: आलभेदके साधक नहीं हो सकते, कारण कि वे तो शरीर
आदिके भेदमें भी उपपन्न हो सकते हैं । जन्म, मरण आदि नामरूपगत हैं, आत्मा
तो आपके मतसे भी अमर है, अतएव अन्न है, फिर उसके स्वतः जन्म, मरण
आदि कहां? ३ जन्म आदि तो विनश्वर शरीर आदिमें रहनेवाले धर्म हैं, उसके
द्वारा ही आत्मामें व्यवहत होते हैं, जैसे घट, करक आदिगत आकाशमें घटादिगत
उत्पत्ति और विनाशका आरोप कर घटाकाश उत्पन्न हुआ, नष्ट हुआ इत्यादि
व्यपदेश लोकमें होता है, पैसे ही शरीरादिगत धोका उनसे अवच्छिन्न
चैतन्यमें आरोप कर जन्म आदिका व्यवहार होता है, अत: वे जन्मादि औपाधिक
भेदले ही साधक हो सकते हैं । औपाधिक भेद तो हम भी मानते ही हैं, इसलिए
इस भेदके अनुमानमें सिद्धसाधन दोष है । अनौपाधिक आत्मभेद प्रत्यक्षविपय

नहीं है । यदि अनौपाधिक आकाशका भेद किसीके प्रत्यक्षके योग्य होता, तो तथा-
भूत आत्मभेद भी प्रत्यक्ष हो सकता, अन्यथा नहीं; अत: आत्मभेदके साधक
हेतुत अभावसे आत्मभेदसाधक अनुमान नहीं हो सकता । स्वतः आत्मभेदका साधक
अनुमान तो असंभव हीहै, क्योंकि आत्मा ज्ञानमात्रका जय अविपय है, तव
अनुमानज्ञानका विषय कैसे हो सकता है?

त्रपक्का--आरमा द्रव्यत्वातिरिक्तापरजातीय, अश्रावणविशेपगुणवत्त्वातू, घटवतू,
इस अनुमानसे आत्मत्व अपर जाति ही सिद्ध होती है, आत्मत्वजाति आत्माके
भेदके विना नहीं हो सकती, क्योऐकि

'व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्व सडूरोदुधादुनवस्थिति: ।

रूपहानिरसंवन्यो जातिबाधकसंग्रह: ।।'

इस प्रामाणिक उक्तिसे आकाशत्बजाति माननेमें जैसे आकाशव्यक्ति
एक होनेके कारण व्यक्त्यभेद बाधक होता है, वेसे ही आत्मव्यक्तिको एक माननेपर
आरमध्वजा।हमे व्यक्त्यमेद बाधक होगा । प्रकृत अनुमानसे आत्मत्वजातिके
सिद्ध होनेपर तो 'अधिकरणसिद्धावर्न्यीय' से आत्मभेद भी सिद्ध होगा ।

मकृत अनुमानसे आकाश्प्तवजाति सिद्ध न हो, इसलिए विशेषगुणवत्त्व हेतुमें
अश्रावणत्व विशेषण दिया गया है । यदि उस विशेषणको न देकर केवल
विशेपगुणवत्त्व ही हेतु कहते, तो विशेष गुणवान आकाश भी है पर उसमें
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-प---'ग्रामकामादिवापयोक्त मेद चैर्व नयेदू बुध: ।

इष्टोमेद: प्रमेयाणां काम्यन्तःकरणात्मनार ।। २०७ ।।

द्रव्यत्वावान्तर जाति नहीं है, अत: उक्त हेतु व्यभिचारी हो जायगा और
आकाशत्व जातिके माननेपर अपसिद्धान्स होगा, अत: इसके परिहारके लिए उक्त

विशेषण दिया गया है । विशेषगुण पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश और
आत्मामें रहते हैं, अन्य द्रज्योमें नहीं रहते । आकाशमें उक्त अवान्तर जाति
न्यायमतसे भी नहीं है । आत्मामें आत्मत्वजाति नैयायिक मानते हैं, किन्तु

वेदान्ती नहीं मानते, इसलिए आत्मत्वजाति मनवानेके लिए उक्त अनुमान
हटनान्तियोके प्रति किया गया है ।

समाधान-आप ( नैयायिक) जो आत्मधर्म मानते हैं, वे सब नामरूपात्मक

हैं और आत्मा नामरूपसे परे है । वह न तो स्वयं नामरूपात्मक है और
न उसमें नामरूपात्मक धर्म ही रहते हें । 'आकाशो वै नामरूपयोनिर्वहिता,
'ते यदनरा तद्रह्य' यह श्रुति है । एव 'नामरूपे व्याकरवाणि' इत्यादि श्रुतिके

अनुसार नामरूप भी उत्पत्ति और प्रलयात्मक हैं और ब्रह्म उनसे विलक्षण है ।

ब्रह्म ही नामरूपात्मक अशेष वस्तुकी उत्पत्ति, स्थिति और लयका कारण है,
अतएव वह अविषय माना जाता है । 'यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह',
'अविज्ञात विजानताद इत्यादि श्रुतियोसे शुद्ध आत्मामें जब ज्ञानमात्राविषयत्व

सुप्रसिद्ध है, तव अनुमानविषयत्वकी तो उसमें संभावना भी नहीं हो सकती,
अत: प्रकृत अर्थमें अनुमानविरोध नहीं है ।। २०६ ।।

'ग्रामकामा०' इत्यादि । अन्तःकरणसे विशिष्ट आत्मा कामनावान् कहा जाता
है, क्योकि काम आदि आत्माके धर्म नहीं हैं, किन्तु 'एतत्सर्व मन एव' इत्यादि
श्रुतिसे वे अन्तःकरणके धर्म हैं । 'ग्रामकाम: सांग्रहिण्या यजेत' इस श्रुतिसे
ग्रामप्रासिका साधन 'साग्रहिणी' याग है, ऐसा स्पष्ट ज्ञात है । अब
विचारना यह है कि ग्रामकामना अन्तकरणमे होती है? या अलार्म?
उक्त विचारसे यह सिद्ध हो चुका है कि नामरूपात्मक कोई वस्तु आलामे नहीं
रहती । और उक्त कामना भी उत्पत्ति और विनाशसे युक्त है, अत: वह नाम-
रूपात्मक ही है, इसलिए यह आत्यामे नहीं रह सकती, किंतु अन्तःकरणमें
रहती है, इसी तरह 'स्वर्गकाम', 'यशकाम:' इत्यादि श्रुतिवोधित कामना?
अन्तःकरणमे ही रहती हैं । अन्तःकरणको आला मानकर यदि आत्मभेद कहते
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हो, तो उसमे हमारा कोई विवाद नहीं है, क्यों(इक हम भी उसका भेद मानते
ही हैं । केवल हमारा कहना यही है कि वह वस्तुतः आत्माका भेद नहीं है । इन
सत्र वातोंको लक्ष्ममें रखकर अनुमानविरोधके निराकरणका अतिदेश आगम-
विरोधके निराकरणमें भी करते है-एवसू इत्यादिसे । ग्रामकामादि वाक्य द्वारा

उक्त भेद भी आनुमानिक आत्मभेदके समान ही है अर्थात्जैसे आनुमानिक
भेद अनःकरणगत है, वैसे ही उक्त वाक्योक्त भेद भी अन्तःकरणगत ही है,
आत्मगत नहीं है, उसको हम भी मानते ही हैं ।

शष्टा-अच्छा, प्रत्यक्ष, अनुमान और आगमका अद्वैतश्रुतिके साथ
विरोध नहीं है, यह कहना यद्यपि ठीक है, तथापि यह नहीं कह सकते कि
अद्वैतश्रुतिका प्रमाणके साथ विरोध ही नहीं है, क्योकि अर्थापत्तिपमाणके
साथ उक्त श्रुतिका विरोध है, जिसके लिए उपदेश किया गया है, और
जिसको उपदेशग्रहणका फल होता है, वे यदि बझस्वरूप ही हैं, तो

उपदेश निष्प्रयोजन होगा ।

समाधान-उसमें यह प्रश्न होता है कि क्रिया अनेक कारकोसे साध्य
होती है और निरुपाधिक ब्रह्म एक होनेके कारण अनेक कारकात्मक है नहीं,
इसलिए क्या उक्त उपदेश व्यर्थ है अथवा ब्रह्म नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त-

स्वरूप है, इसलिए उपदेश व्यर्थ है? प्रथम पक्षमें शरीरादिमें अनेकत्वापत्ति

दोप कह चुके हे, इस कारण उक्त नियम ठीक नहीं है । द्वितीय पक्षमे नित्य,

शुद्ध, बुद्ध और मुक्तस्वरूप ब्रह्म है, ऐसा ज्ञान होनेपर उपदेश व्यर्थ है या
उक्त ज्ञानके न होनेपर व्यर्थ है? प्रथम पक्षमें इष्टापत्ति है, क्योकि उस
दशामें न उपदेश है, न उपदेष्टा है और न उपदेश ग्रहणका फल ही है ।

द्वितीय पक्षमें उक्तरूपसे यदि ब्रह्म ज्ञात नहीं हे, तो उपदेश व्यर्थ कैसे हो
सकता है? इसी ज्ञानके लिए उपदेश हैं, इसी उपदेश सप्रयोजन है । सब
आत्मवादियोके मतमें उपदेश आत्मज्ञानके लिप्त है, इस उपदेशसे पूर्व ईदृश
आत्मा अज्ञात है, इसलिए उस अवस्थामें आनर्थक्य कहना असंगत है । फलोत्पत्तिके

बाद उपायका कर्तव्यत्वरूपसे उपदेश ही नहीं होता, फिर वैयर्थ्यकी
क्या संभावना?

शडू(-आत्नैकत्वमे ममाणविरोधहै नही, यह कहना ठीक है किन्तु

सार्किकसमयके ( न्यायसिद्धान्तके) साथ विरोध तो अवश्य है ।
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प्रत्यक्षमनुमानं च शासं च प्रत्युताद्धये ।

आत्मन्येव प्रसिध्यायत सुतरां सुविचारिणान् ।। २०८ ।।

समाधान-प्रकृत विषयमें तार्किकोका प्रवेश ही नहीं हो सकता, इसलिए
उनके विरोधकी क्या चित्ता? यह बडा गहन विषय है, अल्पबुद्धिगम्य

नहीं है । शास्त्र और गुरुपसादसे शून्य पुरुष इसको जान ही नहीं सकता, अतएव
कसं मदामदं देव मदन्यो ज्ञातुमर्हति', 'देवैरत्रापि विचिकित्सित पुरा', ' नैषा
तर्केण मतिरापनेया' इत्यादि अनेक श्रुतियां उसकी गहनार्थताका प्रतिपादन
करती हे । इसलिए ब्रह्मातिरिक्त कोई संसारी नहीं है, यह ठीक ही कहा है ।

एव 'ब्रह्म वा इदमग्र आसीत् तदात्मानमेवावेतू अहं ब्रह्मास्मीति', 'नान्यदतोऽस्ति
हळू नान्यदतोऽस्ति. श्रोतृ' इत्यादि श्रुतिवाक्योसे उक्तार्थ ही निश्चित होता? ाा२ ०७।।

प्रत्यक्षादि भेदसाधक नहीं हैं, प्रस्तुत अभेदके साधक हैं, ऐसा निरूपण
करते हैं-'प्रत्यक्ष०' इत्यादिसे ।

प्रत्यक्ष, अनुमान और शास्त्र अद्वितीय आत्मामें ही प्रसिद्ध है, यह
साधारण पुरुष भी उक्त रीतिसे जान सकता है और जो इस विषयमें विशेषविचार-
शील हैं, वे तो अनायास जानते ही हैं ।

शष्टा-कौन प्रत्यक्ष आत्मैक्यमें प्रमाण है?
समाधान-'आत्मन्येव०' इत्यादिसे । सब पुरुषोके अन्तःकरणमें 'अहम्,

अहम् ' यो समानाकार बुद्धि एकरूपसे उत्पन्न होती है । यदि अहंपदार्थ परस्पर
भिन्नस्वरूप होता, तो समानाकार प्रतीति कैसे होती? एक विषयके बिना
समानाकार प्रतीति नहीं हो सकती, क्योकि विषयभेद प्रतीतिभेदका साधक है,
अतएव 'घट:' इत्याकष्टक प्रतीति घटमात्रमें ही हुआ करती है, पटादिमें नहीं ।

शष्टा-एक घटव्यक्तिसे दूसरी घटव्यक्ति भिन्न है, तो भी प्रतिव्यक्तिमें

उक्त समानाकार प्रतीति होती है ।

समाधान-हां, होती है, किन उक्त प्रतीतिका विषयविधया नियामक
घटत्व है, सो प्रत्येक व्यक्तिमें एक ही है ।

शष्टा-अच्छा तो यहां भी आत्मत्वजातिको एक मानकर उक्त प्रतीति
उपपन्न हो जायगी और उसके समान आलभेद भी सिद्ध होगा?

समाधान-नहीं, 'नान्थोऽतोऽस्ति द्रष्टा' इत्यादि श्रुतियोसे आत्याके भेदका
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आत्मावभासिकाडहंधी: सा चैकत्रैव जायते ।

निपुणोघ्घ्यहमित्येव नाघनेकत्रघिभमन्यते ।। २०९ । ।

एकात्मवत्तो देहा: स्युर्विवादो यत्र वर्तते ।

शरीरत्वाविशेषत्वातू प्रतिवादिशरीरवतू ।। २१० । ।

पूर्वर्ण ही निषेध कर चुके हैं, इसलिए उक्त जातिके बाधक व्यक्त्यभेदके

विद्यमान होनेसे आकाशत्वके समान आत्मत्वजाति नहीं वन सकती । अत: उसको
लेकर समानाकार प्रतीतिका समर्थन किसी प्रकार नहीं हो सकता एव 'अहं निपुण:'
यह प्रतीति भी सर्वत्र एक ही व्यक्तिका अवगाहन करती है इसलिए अनेकात्मक
संघातरूप आत्मा मी उक्त प्रतीतिका विषय नहींहै, किन एक ही आला उक्त प्रतीतिका
विषय है! आत्मा स्वप्रकाश है, इसलि(ग् वह अन्य प्रमाणसे गृहीत नहीं हो सकता,
क्योकि स्वप्रकाश विषयी माना जाता हे, वषय नहीं । प्रतियोगीके ग्रहणके बिना भेदक।
ग्रहण सर्वथा दुर्घट है, अत: उक्त विषयम प्रमाणविरोधकी शहा नहीं हो सकती । एव
अनुमानविरोधका भी निराकरण करना चाहिए । सारव्योक्त भेदके साधक जन्मादि
शरीरगत हैं, आत्मगत नहीं हैं । और तार्किकोक्त अश्रावणत्वे सति विशेषगुणवत्त्वरूप
हेतु भी वेदान्तिमतमे स्वरूपासिद्ध है, क्योकि 'साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च'

इत्यादि श्रुतिसे जा आत्मामे सामान्यगुणवत्त्व ही नहीं है. तव विशेगुणवस्वकी
क्या संभावना? 'सर्व मन एव' इत्यादि श्रुतिके अनुसार तार्किकोक्त गुण मनके
हैं, आत्माके नहीं हैं ।। २०८१२०९ ।।

आत्माक्रे अभेदका साधक अनुमान कहते है- 'एकात्मवन्तो' इत्यादि ।

'सर्वदेहा एकात्मवन्त, देहत्वातू, संप्रतिपन्नदेहवतू अर्थात् सब देहोंमे
एक ही आत्मा है, क्योकि देहत्वरूपहेतु सब देहोमे रहता है; जैसे हमारे देहमें
देहत्व है, और उसमें एक ही आत्मा है, वैसे ही देहान्तरमें भी देहत्व है,
इसलिए वहा भी एक ही आत्मा है, अन्य नहीं अर्थात् जो मेरी देहमें आत्मा है
वही अन्य देहमें भी है, अन्य नहीं है । इसी प्रकार देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि

और विषयमें इसी न्यायका अतिदेश समझना चाहिए-विमतानि प्रतिवादि-
भोगसाधनानि, इन्द्रियत्वातू, प्रतिवादीन्द्रियवतू । इसी प्रकार मनःप्रभूतिमे भी
अभेदानुमान करना चाहिए । जो शहा और समाधान एकात्मवादमें हैं वे ही
शरीरादिके ऐक्यमें है । समटिन्यष्टिभावसे एकत्वानेकत्वविचार है । तात्पर्य यह है
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वेदाकरेष्परिवलेणात्मपस्त्वेकमिति डिण्यिमः ।

तस्मादेकरसेळयोक्तविरोधो नज्ञिस्त कथन ।। २११ ।।

०३३७

इति श्रीविद्यारण्यमुनिप्रणीते वार्तिकसारे द्वितोयाध्यायस्य प्रथम

ब्राह्मण समाससू ।

सब चराचर शरीरोमे स्वप्रकाश चिदेकरस आत्मा विद्वानोंके अनुभवसे एक ही
सिद्ध होता है, अत: उससे विरुद्ध अनेकत्वानुमान अयुक्तहै ।। २१० ।।

'वेदान्तेपु' इत्यादि । श्रुतिमें एक ही आत्मा माना जाता है, यह अति-
प्रसिद्ध है । यही कहते है-अद्वितीय इस आत्मामें दूसरोके द्वारा वतलाये गये
विरोध कुछ भी नहीं हैं, क्योल्पिक सम्पूर्ण वेदान्तमें एक ही आत्मा है, यह ध्वनि

डंकाकी ध्वनिके समान प्रसिद्ध है अर्थात् लिपी नहीं है । इस विचारका निष्कर्ष

यह है कि प्रत्यकूस्वरूप असंसारी ब्रह्ममें वेदान्त ही प्रमाण हें । उसीके विषयमें
'सरयत्न सत्यम् यह उपनिषतूहै ।

इति मऊ मठ पण्डितप्रवर श्रीहरिहरकृपाछद्विवेदिविरचितवार्तिकसार-
भाषानुवादमें द्वितीय अध्यायका प्रथम ब्राह्मण समास ।

१६
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अथ द्वितीय बाह्मणइ
पूर्वस्मिन् ब्राह्मणे प्राणादन्य आत्मेति विस्ततष ।

सडूगृहीतं च तात्पर्य सत्यसत्येति नामतः । । १ ।

वस्तुसडूग्रहवाक्यत्वातू सूत्रप्रायमिति श्रुति : ।

सत्यशब्दद्वयस्याडथै। प्राणान्मानाववोचत । । २ ।

द्वितीय ब्राह्मण

पूर्वग्रन्थकी उत्तरग्रन्यके साथ सत्रतिका. प्रदर्शन करनेके लिए पूर्वकथित
वृत्तका अनुवाद करते है-पूर्वस्मिन्हं इत्यादिसे ।

पूर्वब्राह्मणके आरण्यमे अजातशमु राजाने वालाकिके प्रति यह कहा या कि
तुमको बाका उपदेश देंगे और वहांपर यह भी समझाया था कि जिससे
जगतूकी उत्पचि, स्थिति तथा लय होता है, वही एक ब्रह्म है ।

शष्टा-जो उत्पन्न और लीन होता है, उस जगतूका स्वरूप क्या है?
समाधान-पांच भूत ही उसका स्वरूप है ।

शष्टा-भूत क्या है?
समाधान--नामरूपात्मक ही भूत है । नामरूपमें सत्यत्व भी कहा है,

उस पखभूतात्मक सत्यका भी सत्य ब्रह्म है ।

नएट्टा-वझ सत्यका भी सत्य है, ऐसा कहनेसे नामरूपमे बाध्यत्व

अनायास प्रतीत होता है, इसलिए नाम और रूप सत्य कैसे हो सकते हैं?
समाधान-'सच त्यच सत्यम् इस श्रुतिसे नामरूपमें भी सत्यत्वका प्रयोग

किया गया है, अत: इसी तात्पर्यसे भूत भी सत्य कहलाते हैं । भूत कार्य-
करणात्मक अर्थीत शरीर और इन्द्रियात्मक हैं, अत: भूत एव प्राण भी सत्य
कहे जाते है । अतएव 'प्राणा वै सत्यम् इत्यादि श्रुति सन्नत होती है ।

-बेकार्थ यह है कि पूर्व ब्राह्मणमें माणसे अन्य आत्मा है, ऐसा विस्तारपूर्वक

निरूपण किया गया है और 'सत्यस्व सत्यम् इस नामसे जगतूके जन्म आदिके
कारण ब्रह्मका संक्षेपसे कथन किया गया है ।। १ ।।

'वस्तुसअह०' इत्यादि । वस्तुका-चिदेकरस ब्रह्मका-संग्रह करनेवाली
अर्थात् संक्षेपसे अभिधान करनेवाली श्रुति रखप्राय याने सूत्रके सदृश है ।

रख थोडे अक्षरोका और अधिक अर्थवाला होता है, यह प्रसिद्ध है । सत्य-
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-कज?न,ब्राह्मणद्वॅयै ।

भवत्येतावता स्पष्ट गार्ग्यराजमतद्वयद ।। ३ ।।

तत्र प्राण उपाधिः स्यादात्मोत्क्रान्तिप्रवेशयो: ।

अत आत्मत्वविश्रान्तिर्वालाकेरभवतू पुरा ।। ४१.
शव्दके यहां दो अर्थ है-एक प्राण और दुसरा आत्मा । अत: ये दोनो अर्थ

यहां सत्यशब्दसे कहे गये हैं ।। २ ।।

'आविष्क्रियेते' इत्यादि । इन दोनो ब्राह्मणोंमें क्रमसे उन दोनो अर्थोंका
स्पष्टीकरण किया जाता है । इस अर्थके स्पष्टीकरण वालाकि और राजाके
दो मत स्पष्ट हो जाते हैं अर्थात बालाकिके मतमें आत्मा कैसा है और राजाके
मतमें कैसा है, यह अनायास ज्ञात हो जाता है ।। ३ ।।

'तत्र प्राण' इत्यादि । शरीरसे आत्माके उत्क्रमणमे तथा शरीरमें होनेवाले
आत्माके प्रवेशमें प्राण उपाधि है । आत्मा इन्द्रियका विषय नहीं है, अत: उसके
उत्क्रमण और प्रवेशका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । प्राण ऐन्द्रियक ( इजिद्धयो

द्वारा वेद्य) है, अत: उसके उत्क्रमण और प्रवेश ऐन्द्रियक हैं, अत:
प्राणके उत्क्रमण और प्रवेशके द्वारा ही आत्माका उत्क्रमण और प्रवेश जाना
जाता है । अतएव मूर्च्छा आदि अवस्थाओंमे जीता है कि नहीं? ऐसा सन्देह होने-
पर मूर्च्छित आदि पुरुषकी लोग नासिकाका स्पर्श करते हैं । उस समय जब नासिका
द्वारा वायुका संचार ज्ञात होता है, तव अभी जीवितहै, अत: औषध आदिके
उपचारसे संभव है कि जी जाय, इस आशासे वैद्यको लानेका प्रयत्न करते हैं और
वायुका संचार यदि नहीं हो रहा हो, तो यह जाना जाता है कि यह मर गया, और
ऐसा जानकर उसके अन्तिम संस्कारके लिए प्रयास करते हैं । इसीसे वालाकिको
श्रम हुआ । उन्हीने प्राणको ही आत्मा समझ रक्खा था । यद्यपि उसकी सत्ता और
उसके अभावसे ही शरीर सजीव तथा निर्जीव कहलाता है, तथापि अजातशशु वस्तुतः
आत्मज्ञानीचे इसलिए उन्हीने प्राणसे अतिरिक्त आत्माको समझाया । सुधुति अवस्थामें
माणका संचार पूर्णरूपसे शरीरमें होता है, किन्तु चैतन्यका प्रादुर्भाव नही होता,
प्राण ही यदि आत्मा हो, तो उस समय विषयका ज्ञान दुनिवार हो जायगा, अत:
आत्माके शरीरमें प्रवेश या उत्क्रमणमे प्राण उपाधि है । माणके प्रवेशसे ही आआका
प्रवेश और माणके निर्गमसे ही आत्माका निर्गम जाना जाता है । यद्यपि यह ठीक
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इलाआत्मोपाधितयैवाडख प्राणस्य स्वादुपास्यता ।

स प्राणस्तदुपाधिश्च ब्राह्मणेऽस्मिन्विविद्यपते । । ५ । ।

श्रुति:-यो ह वै शिशु-२ साधानद सप्रत्याधानर सरगर. सदामं

है, तथापि जडात्मक प्राण आत्मा नहीं है, परस्तु उससे अतिरिक्त है; जिसका विशेष
निरूपण आगे किया जायगा ।

'आत्मोपाधि०' इत्यादि । आत्माकी प्राण उपाधि है, इसलिए प्राण उपास्य
कहा गया है । उपाधिभूत प्राण और उपधेयभूत आत्मा--इन दोनोंका इस
ब्राह्मणमें विवेचन किया जाता है । प्राण और आत्मा-इन दोनोंका भेद स्फुट

नहीं है, अन्यथा बालाकिसदृश विद्वानोंको इसमे श्रम न होता । अत: सर्व-

साधारणको विवेक हो, इस कामनासे दोनोंका विवेक किया जाता है, जो
उपासकोके लिए अत्यावश्यक है ।

शष्टा-वास्तविक विवेक तो आत्माका ही आवश्यक है, क्योंकि आत्म-
ज्ञानसे ही मुक्ति होती हैं, अतएव 'नान्य: पन्था विद्यतेऽयनाय' ऐसा श्रुतिने

कहा है । मुमुसु को आत्माका ही विवेक करना चाहिए, प्राणका नहीं; अत:
प्राणका विवेक निष्प्रयोजन है ।

समाधान-प्राणके विवेकके विना आत्माका विवेक नहीं हो सकता, इसलिए
उसके उपायभूत प्राणका विवेक भी आवश्यक है और मार्गमें यदि कोई
रमणीय कूप या तालव मास होता है, तो पथिककी यह स्वतः जिज्ञासा होती है
कि इसका निर्माता कौन पुरुपरल था? उस जिज्ञासाकी निवृत्तिके लिए यदि
उस पुरुपका परिचय कराया जाय, तो वह प्रासंगिक होनेके कारण अजिज्ञासित

नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार प्रकृतमें भी आरमाके निरूपणके समय प्रास

माणका निरूपण अजिज्ञासित नहीं हो सकता ।

'यो ह वै शिशुरं इत्यादि श्रुति । जो विषयकी अभिलाषासे शून्य पुरुष
साधान, सप्रत्याधान, साप और सदाम प्राणको जानता है अर्थातू साधानत्व

आदि गुणोसे विशिष्ट प्राणकी उपासना करता है, उसको यह फल मिलता है
कि वह अपने सात विरोधी शत्रुओपर विजय पात। है याने उन शत्रुओका
निग्रह करता है, यह सामान्यतः अर्ध श्रुतिका अक्षरार्थ हुआ । साधानशब्दका
अर्थ है शरीराश्रय, क्योकि 'आधीयतेऽस्मिन् इति आधानं आश्रयः-शरीरसू,
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??????वेद सा ह द्विपतो धातूकनानवरुणद्भि अर्थ वाव शिशुयोडयं मध्यम:
प्राणस्तस्वेदमेवाधानमिदर प्रत्याधानं प्राण: स्पूणापुन दाम । । १ । ।

शिशुवद्विषयासन्नग्रहित: प्राण इष्यते ।

वागादीनामिव यती विषयोडस्य न दृश्यते । । ६ । ।

तेन सहित साधानय्'-शरीराश्रय । शरीर आश्रित ही वागादि इन्द्रियाँ उप-
लब्धिकी साधन होती हैं । तात्पर्य यह है कि देहाश्रित प्राणमें इन्द्रियाँ स्वबद्ध है,
देहानाश्रित प्राणमें नहीं, यह आगे स्पष्ट होगा । सप्रत्याधान शव्दका
अर्थ है कि सिरमें रहनेवाला । सिर ही प्रत्याधान है । सिरके प्रदेशविशेषमें नेत्र,
नासिका आदि स्थानविशेष हैं, इसलिए सिर ही प्रत्याधान है । 'प्रति आधीयते
इति प्रत्याधानमू यह प्रत्याधानशब्दकी व्युत्पत्ति है । सस्धूण-स्धूणा
अन्नपान जनित शक्ति । जैसे वत्स स्धूणामे-कीलविशेषमे-वद्ध रहता है, वैसे
प्राण भी उक्त शक्तिमें ( बलमें) वद्ध रहता है । जा तक शरीरमें बल रहता है,
तब तक प्राणकी स्थिति रहती है । वलक्षयके अनन्तर ही शरीरसे प्राणका वियोग
हो जाता है । यह सबके अनुभवसे सिद्ध है । सदाम-प्रकृतमे अन्न ही
रस्सी है, जैसे वत्स रस्सीसे ले वैधा रहता है, वैसे ही शिशु ( प्राण) अन्नके
द्वारा वैधा रहता है । मुक्त अनके परिणाम तीन प्रकारके होते है-स्धूल अंश
मूत्र-पुरीष होकर बाहर निकल जाता हैं और जो मध्यम रस होता है, वह
रुधिरादिपरिणाम द्वारा शरीरका पोषक होता है । योग्य अलके न मिलनेपर
शरीर क्षीण होने लगता है, यह भी अनुभवसिद्ध ही है । एवंभूत प्राणको
जो जानता है, उसका फल यह है कि वह प्राणोपासक सात विरोधी सिरमें
स्थित चट्टे आदि इन्द्रियोको रोकता है । झातूव्य दो प्रकारके होते है-एक
विरोधी, दुसरा अविरोधी । अविरोधी श्रातुव्यके परिहारके लिए द्विषतः यह विशे-
पण दिया गया है । श्रुति पूर्वपादमें उक्त अर्थको उत्तर पार द्वारा स्फुट करती है ।

मध्यम प्राणको शिशु कहते हें । मुख और नासिकाके मध्यमे संचारी वायुविशेषको
मध्यम प्राण कहते हैं । शेष स्फुट कर चुके हैं ।। १ ।।

'शिशुवद्रं इत्यादि ।

शष्टा-उक्त प्राण शिशुशब्दसे क्यों कहा गया?
समाधान-तात्पर्य यह है कि जिस प्रकार 'शिशु' विषयासझसे रहित
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श१रक्यइा55धानेंंखाद्देहमापादमस्तकद ।

सामान्यवृत्त्या संध्या- चेष्टयत्यनिशं यत: ।। ७ ।।

रहता है, उसी प्रकार उक्त प्राण भी विषयोके आसडसे दूर रहता है, अत:
शिशुसादृश्यसे प्राणमें शिशुशब्दका गौण प्रयोग किया गया है । वालकका
हृदय प्रथम राग, द्वेष आदिसे शून्य होता है, अतएव परिशुद्ध रहता है । विषया-
सीझयोके संसर्गसे धीरे-धीरे विषयाभिमुख होता है और सन्नवश ही
चरित्रभेद भी होता है । विषयासद्यकी निवृत्ति भी सत्सझवश धीरे-धीरे होती है,
इसलिए ये जीवात्माके स्वाभाविक धर्म नहीं है, अतएव नित्य नहीं हैं, पर
दुरूयाज्य अवश्य हैं । उक्त अर्थमें दृष्टान्त कहते है-वागादीनामित्यादिसे । वागादि
इन्द्रियोके जैसे वचन आदि विषय नियत हैं, पैसे प्राणका कोई विषय नियत
नहीं है, अतएव प्राण वागादिसे श्रेष्ठ कहा गया है । विपयासीझयोकी अपेक्षा

विषयपराडमुख सजन श्रेष्ठ माने हा जाते हैं ।। ६ ।।

'शरीर०' इत्यादि । इस प्राणका शरीर आधान-अधिष्ठान या आश्रय-?,
इन्द्रियोका भी आश्रय शरीर ही है । उनसे माण वैधा है शरीरमें
जवतक माण रहता है तवतक ही इन्द्रियी भी उसमें रहती हैं । अतएव
दृष्टान्त दिया गया है कि जैसे अरबी घोड्रेके चार पैर चार कीलोंमें

कै रहते हैं, परन्तु चार कीलोंको क्रमशः उखाडूकर वह भाग जाता है, वेसे ही
प्राण वागादि इन्द्रियों द्वारा शरीरमें बीग रहता है, किन्तु निकलनेके समय
इन्द्रियोको खींचकर साथ ही निकल जाता है । इससे इन्द्धियाँ कीलस्थानापन्न हैं
और शरीर भूमिके समान आश्रय है । माणसे संवद्ध इन्द्रिया शरीराधिष्ठानके बिना
उपलीवूपकी साधन नहीं होतीं, कि- शरीरमें ही प्राणसंबद्ध ही इन्द्रियाँ

पुरुपकी उपलव्धिकी साधन होती हैं, इसलिए शरीर आधान है । वागादिके
समान शरीरके एक देशमे ही प्राण नही रहता, किन पैरसे लेकर मस्तक-

पर्यंत प्राणकी स्थिति रहती है । इसमे प्रमाण यही है कि जिस भागमें प्राणका

संचार नहीं होता । वह शरीरभाग सूख जाता है और उसके द्वारा उपलब्धि
भी नहीं होती, इस तात्पर्यसे कहते हैं कि सामान्यवृत्तिसे शरीरको व्यासकर
सतत शरीरमात्रमें व्यापार कराता रहता है अर्थीत स्पन्दनरूप सामान्यवृत्तिसे प्राण

शरीरको जीवित रखता है ।। ७ ।।
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?????प्रत्याधानं शिरो येथे प्रतिच्छिद्र व्यवस्थित: ।

प्रसारयति नेत्रादीतू प्राणो त्रहिन विशेषत:' । । ८ । ।

प्राणस्य वन्धनस्तम्भः शारीर चलमिष्यते ।

दौर्बनपे सति देहस्य प्राणोकाजिनहि दृश्यते । । ९ । ।

द्वितीय ब्राशह १३४३

'प्रत्याधानद इत्यादि । सिरको प्राणका प्रत्याधान जाना चाहिए, कारण कि
वह सिरके प्रदेशविशेषोमें-श्रोत्र, अक्षि, नासिका इत्यादि अवयवविशेषधेमें--व्य-
वस्थित होकर नेत्रादि इभियोको अपने अपने विपयोमे प्रवृत्त कराता है । यद्यपि

प्राण पैरसे लेकर सिर तक सम्पूर्ण शरीरावयर्वोमें रहता है, यह ८३ कह चुके
हैं, तथापि उनमें सामान्यरूपसे रहता है और यह्रांपर विशेषरूपसे रहता है ।

प्राणाधीन ही इन्द्रियोकी गति होती है ।

शकखा-इद्धिऱ्यौंका प्रवर्तक तो गन माना गया है, प्राणको उनका प्रवर्तक

कैसे कहते हो?
समाधान-तात्पर्य यह है कि प्राण ही इन्द्रियोमे वल देता है । प्राण

प्रबल रहता है, तो इन्द्रियी बलवती रहती हैं, अन्यथा वे भी क्षीण हो जाती हैं,
अतएव रुग्ण प्राणियोंकी इन्द्रिर्यो भी कमजोर हो जाती हैं । मनकी प्रेरणासे
निर्बल -पन्द्रिर्यो अपने विषयक? ग्रहण नहीं कर सकती, इसलिए प्राण इन्द्रियोका
प्रसारक कहा गया है, प्रेरक नहीं । मूर्द्धस्थित प्राण ही विशेषरूपसे इन्द्रियोका
प्रसारक है ।। ८ ।।

'प्राणख' इत्यादि । शरीरका जो बल है, वही माणके बन्धनके लिए
स्त्कभ है । जब शरीर अति दुर्बल हो जाता है, तव प्रगणकी उरक्रान्ति अर्थात्
क्रिक्रमण हो जाता है । इसलिए डाक्टर दुर्बल शरीरमें बल पहुँचानेके लिए
विशेपरूपसे यत्न करते हैं । श्रुतिमें 'प्राण: स्थूण।' कहा है । यहीपर
प्राणशव्दका बल अर्थ है, क्योकि प्राणका ही कार्य बल है, इसलिए कार्यमें

कारणका गौण प्रयोगहै किन भाष्यकारने लिखा है कि 'स्धूणा अन्नपान-

जनिता शक्ति: प्राणोर्बलमिति पशुर्याया:' । भर्तूप्रपत्रके मतमें 'उरहास-
निःश्वासकर्म। वायु: शारीर:' य शरीरपक्षपाती प्राण यह कहा गया है । इसी
शारीर वायुसे करणदेवतालिझपक्षपाती शिशु प्राण लिया जाता है । वही
प्राण इस बाह्य प्राणमें बँक है । इस पक्षका 'अन्नं हि मुक्त त्रेधा परिणमते'
इत्यादिसे भाष्यकारने उपपादन किया है-वही कहते है ।। ९ ।।
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वजयनायाडस दामाच वत्सवजयनरज्जुवद ।

अशे त्रेधा विभिलेडक्यिढ्यभागाम्यां वध्यतेद्वयद ।। १० ।।

स्पूलभाग: पुरीपं स्याअध्यमो टेहपोपक: ।

प्रार्ण तर्पयते हस्व इति वद्ध वपुर्द्वयद ।। ११ ।।

एव विवेचितं प्राण य उपास्ते रुणद्धि स: ।

आहव्यान्द्विपत: सह सर्व- छिद्रव्यवस्थितातू ।। १२ ।।

'वन्धनायाऽख' इत्यादि । जैसे बछडेको बांधनेके लिए रस्सी होती है,
पैसे ही इस शिशु प्राणको वांधनेके लिए अन्न दाम ( रस्सी) है । पीत और मुक्त

अन्नादि तीन राशियोमे विभक्त होता है-एक एल, दुसरा मध्यम, और तीसरा
सूक्ष्म । जो एल अंश होता है, वह मूत्र और पुरीषके रूपसे बाहर निकल जाता
है, जो मध्यम अंश होता है, वह रस, रुधिर आदि क्रमसे अपने कार्य सासधातुक
शरीरका वर्द्धक होता है ।

शष्टा-सात धातू कौन हें?
समाधान-त्कर, असकू, मांस, मेदा, मजा, अस्थि, शुक्र--इन्ही सात

धातुओंसे वने शरीरको सासधातुक कहते हैं । यह अन्वयव्यतिरेकसिद्ध है
कि अपने भोगयोग्य अनके सेवनसे शरीर मोटा होता है और इस प्रकारके अन्नके

अभावसे शरीर क्षीण हो जाता है । जो सूदमरस होता है, जिसको अमृत,
ऊर्कच्य और प्रभाव कहते हैं । वह नामीसे ऊपर हदयदेशमे आकर हदयमे
फैली हुई जो वहत्तर हजार नाडिर्यो हैं, उनमे प्रविष्ट होकर जो करणसंघातरूप
लिझ शिशुसंज्ञक है, उसकी शरीरमें स्थितिका कारण होता है । टसलिए अन्न

रुध्धूणाक्यल्य वलको उत्पन्न करता दुआ शरीर और प्राण दोनोंका वन्धन है ।

रस्सी जैसे वत्सको कीलमें और कीलको वत्समें बांधती हैं, वैसे ही अन्न प्राणको

शरीरमें और शरीरको प्राणमें बंधिता है अर्थातू अन्न शरीर और प्राण दोनोंके
वन्धनक। कारण है ।। १० ।।

स्ह्यरुलमाग०' इत्यादि । स्धूलभाग पुरीष होता है, मध्यम भाग देहका
पोषक है और सूक्ष्म भोग प्राणका तर्पक याने तूसिका कारण है । रवि;
लिझ शरीर और रसूल शरीर-ये दोनो शरीर अन्नसे बद्ध हैं । इसका निरूपण
पूर्व श्लोकमे विशेषरूपसे कर उके हैं, अत: संक्षेपसे कहा ।। ११ ।।

एवरं इत्यादि । इस प्रकारसे विवेचित-परिचित-याने निश्चितस्वरूप
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धातूच्या स्यु: सहोत्पत्ते: शकदाद्यासडूवृत्तथ: ।

द्विपन्ति च पुएचधु ता: प्रत्यगूदृष्ड्यपहारत: ।। १३ ।

सेवन्तेघक्षिस्थित प्राण सप्त रुद्रादिदेवताः ।

अक्षीणा इत्बुपास्ते व: सोडन्नाक्षयमुपाश्नुते ।। १४ । ।

१३४५

प्राणकी जो पुरुष उपासना करता है, ( यहाँ श्रुतिस्थ वेदशब्दका उपासना
अर्थ है । वह उपासक सातों शत्रुओंको शेक सकता है याने नष्ट कर सकता है,
यह भाष्यसंमत अर्थ है, यही उचित भी है । 'द्विषन:' इस विशेषणसे
उन साती आतूज्योंमें शनुत्वकी प्रतीति होती है । शबुओंका नाश करना
ही उचित है, जो कि सात सिरके छिद्रविशे:षोंमे व्यवस्थित हैं । सिरके
सात छिद्र पूर्वमें कहे जा चुके हैं । भातुव्यशब्दके दो अर्थ होते है-एक भाईका
अपत्य-लडका । यह 'आर्क्यच' इस पाणिनीय सूत्रसे 'आतुरपत्यद इस विग्रह
आतुशब्दसे व्यतूप्रत्यय करनेसे सिद्ध होताहै । दुसरा शत्रु यह 'व्यन्सपत्ने'

इस सूत्रसे शत्रु अर्थमें व्यन् प्रत्यय करनेसे सिद्ध होता है । प्रकृतमें पूर्वोक्त

धासुव्यशब्दका ही ग्रहण है, कारण कि शत्रु अर्थके बोधक 'द्विषद शव्दका पृथकू
प्रयोग है । यद्यपि आतव्यश्।ठदका मुख्य अर्थ भाईका लडका ही होता है,
इन्द्रिर्ये। आत्माके भाके लडके नहीं है, तथापि सहोत्पसिके तात्पर्यसे उक्त शब्दका
प्रयोग उक्त अर्थमें किया गया है ।

शक्का-आत्याकी तो उत्पत्ति नहीं होती, क्योकि वह नित्य है; फिर
उक्तार्थ भी कैसे हो सकता है?

समावान-ठीक है, यह उत्पत्तिका तात्पर्य अम्हियक्तिमें है, उत्पत्तिके

अनन्तरदोनों साथ ही ज्ञात होते हैं । आतूव्य दो प्रकारके होते है-एक
भाई, जैसे श्रीरामचव्हजीके श्रीभरतजी थे । दूसरोके उदाहरणकी आवश्यकता
नहीं है, क्योकि इस युगमें सर्वत्र उपलब्ध है, इसलिए 'द्विषद यह विशेषण दिया
गया है, जिससे कि शत्रुके नाशक। बोध हो, भक्तके नाशका नहीं ।

शष्टा-अच्छा, तो वागादि इन्द्रियां शत्रु कैसे हैं? वे तो विषयोपलब्धि-
द्वारा सुखकी साधन हैं ।

समाधान-उक्त ईल्द्रया मोक्षसाधन आत्मदृष्टिको विषयोमुख कर
देती हैं, इसीसे आत्मा सांसारिक विविध दुःखोका अनुभव करता है, इस अर्थ

१४१०
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श्रुति:-तमेता: ससाक्षितय -७तथा इमा असं
लोहिन्यो राजयस्ताभिरेनं रुद्रोऽन्वायत्तोडथ या अक्षन्नापस्ताभिः
पत्नीच्यी या कनीनिका तयाडडीदरयो यरकृष्ण तेनाग्निर्यच्कुकूं

--०'पराश्चि खानि व्यतृणत्स्वयम्मूस्तस्मात्पराडून् पश्यीत नान्तरात्मतू यह काठक श्रुति-
प्रमाण है । अतएव मुमुसुओको शत्रुके समान इन्द्रियोपर विजय पानेके लिए
गम, दम आदि साधनोंकी परमावश्यकता होती है ।। १२,१३ ।।

'यो ह वै शिशुद् इत्यादिसे निर्दिष्ट शिशुशव्दार्थको स्फुटकर उत्तर ग्रन्थका
तात्पर्य दिखलाते है-'सेवनेड०' इत्यादिसे ।

सात रुद्र आदि देवता, जिनका स्फुट निर्देश आगे किया जायगा, नेत्र-

स्थित प्राणकी सेवा करते हैं । अतएव वे अक्षिति-अक्षीण-हैं, यह जो जानता

है अर्थात् प्राणकी अन्नभूत सातों इन्द्रियाँ सतत प्राणकी उपासना करती है, ऐसी
भावनासे जो प्राणकी उपासना करता है, वह अक्षय अन्न पात। हैं अर्थीत उसको
कभी भी अलकी कमी नहीं होती ।। १४ ।।

'तमेता: ससाक्षितय:' इत्यादि श्रुति । ये सात अक्षितियां सातों इन्हियी
इस करणात्मक प्राणकी उपासना करती हैं ।

शन्ना-'उपान्मन्त्रकरणे' भगवान् पाणिनिके इस सूत्रसे मन्त्रकरणक उपा-
सनारूप अर्थमें उपपूर्वक स्था धातुसे आत्मनेपद होता है, प्रकृतमें मन्त्रका निर्देश
नहीं है, अत: 'आत्मनेपद कैसे हुआ?

समाधान-यहापर सातों देवताओंके जो रुद्रादि नाम हैं, वे ही मन्त्र-
स्थानापन्न हैं । इसलिए आत्मनेपदका प्रयोग समुचित है ।

शब्दा-कौन-कीन अक्षितियां है?'समाधान-जो आखमें लाल रेखाकी धारिर्ये। हैं, उन्हीके द्वारा रुद्र देवता
मध्यम प्राणकी उपासना करते हैं और जो ऑखमे जल है-बूमादिके संयोगवश

ससे जलालक अबु गिरता है, इसलिए ऑखमे जल रहता है, यह निश्चितहे-उसके द्वारा पर्जन्य देवता नेत्रमें स्थित होकर प्राणकी उपासना करता है । वही अन्न

होकर प्राणका अक्षिति कहलाता है । समयपर आवश्यकतानुसार जलके बरसनेसे
प्रजावर्गको आनन्द' होता है, यह लोकमें प्रसिद्ध है । जो नेत्रमें कनीनिका-काली
पुतळी-?, उसके द्वारा आदित्य भगवान् उक्तमध्यम प्राणकी उपासना करते? और
जो नेत्रमें कृष्ण रूपहै, उसके द्वारा अग्नि और जो शुक्र रूपहै, उसके द्वारा इन्द्र उपासना
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तेनेन्द्रोडधरयैनं वर्त्तन्या प्रथिव्यन्वौयचीयालेतोसोलेज्ञानय

एवं वेद ।। २ ।।

तदेष लोको भवति-अर्वाग्विलश्चमस ऊर्ध्ऱ्ग्बुध्नस्तस्मिन्यशो निहितं
विश्वरूपद । तस्थासत कषयः सा तीरे वागष्टमी ब्रह्मणा संविदानेति ।

अर्वाग्विलश्वमस ऊर्ध्वबुप्त इतीदं तच्छिर एष ह्यर्वाग्विलश्वमस ऊर्ध्ऱ्यबुध्न-

करते हैं और नेत्रकी नीचेकी पलकोमे पृथ्वी स्थित होकर उक्त उपासना करती है,
जैसेपलक ससे नीचे है, वैसे ही पृथ्वी भी नीचे है । इसलिएनीचेरहनेकेकारण
निचिले पलकोमे पृथिवीका रहना ठीक हीहै । और नेत्रकी ऊपरकी पलक
थी रहकर उक्त प्राणकी उपासना करती है, क्योकि इन दोनोंमें ऊर्ध्वत्व समान है ।

ये सात देवता अन्नमूत होकर प्राणकी सतत उपासना करते है । इस प्रकारकी
जो प्राणोपासना करता है, उससे यह फल होता है कि उसको अलका घाटा

नहीं रहता ।। २ ।।

'तदेतच्श्वोको भवति अर्वाग्विल०' इत्यादि श्रुति । उक्त अर्थमें यह मन्न

है । ( प्रकृतमें श्वोकशब्दका मन्य अर्थहै) अर्वागूबिलश्चमस' इत्यादि । चमस
सोमरसके आधारभूत पात्रविशेषका नाम है, इसके समान सिर होता है ।

सादृश्य कहते-अर्वागूविल याने नीचे बिल ( रत्न) रहता है, जैसे चमसमें-
उक्त यागके पात्रविशेषमें-नीचे छिद्र रहता है वैसे ही मुखस्वरूप छिद्र सिरके
नीचे है । तथा ऊर्व्हशन-बुध्नका अर्थ है प्रकृतमें मूल, क्योंकि 'मूलं बुजोऽ-
डीघनामक:' ऐसा अमरकोश भी है-एवं 'बुध्नो ना मूलरूद्रयो:' यह
केशावर भी है ।

शडा-सिर मूल है, इसमें क्या प्रमाण?
समाधान-'ऊर्व्हमूलमधःशाखद इत्यादि भगवदूगीताकावचन ही प्रमाणहै ।

शट्टा-यह वचन तो संसाररूप वृक्षका मूल परमाला है, इस अर्थमें
प्रमाण है, शरीरका मूल सिर है, इसमें प्रमाण नहीं है ।

समाधान-नहीं, ऐसा नहीं है, किस दोनो अर्थोमे उक्त वाक्य प्रमाण है ।

मूल ही पूर्वाक्क कहलाता है, वृक्षमें जैसे मूल पूर्वान्न है । पैसे शरीरमें सिर पूर्वाद्र

है । सबसे पहले सिर ही अभिव्यक्त होता है, और प्रकृतार्थमें यह श्रुति ही स्वयं

प्रमाण हैं । चमस भी ऊर्ध्वमूल है और सिर भी ऊर्ध्वमूल है, इसलिए सिर
चमस कहा गया है । उसमें विश्वरूपनामक यश रक्ता है ।
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स्तस्मिन्यशो निहितं विश्वरूपमिति, प्राणा वै यशो विश्वरूप प्राणानेतदाह
तस्यासत कषय: स तीर इति, प्राणा वा ऋषयः प्राणानेतदाह वतापमी
ब्रह्मणा संविदानेति वाग्ध्यष्टमी ब्रह्मणा संवित्ते ।। ३ ।।

इमावेव गोतमभरद्वाजावयमेव गोतमोघय भरद्वाज इमावेव विश्वामित्र-
जमदग्री अयमेव विश्वामित्रोघ्य जमदप्रिरिमावेव वसिष्ठकश्यपावयमेव वसि-

ज्वरशष्टा-यश प्रकृतमें क्या है?
समाधान-विश्वरूप प्राण, श्रोत्रादि और सात प्रकारसे उनमें स्थित वायु

यश कहलाते है, क्योंकि वे ही शव्दादि-ज्ञानके हेतु हैं, उसके तीरमे सात
कषि रहते हें ।

शक्का-सात कवि कौन हैं?
समाधान-परिस्पन्दात्मक प्राण द्वारके भेदले सात माने जाते हैं । सो सिरके

तीररूपी छिद्रोमे रहते हैं । वागू आठवे प्रकारकी है । ब्रह्मप्रतिपादक वर्णराशिसे
(शब्दसमूहसे) संसष्ट तादृश शब्दराशिका उच्चारण करनेवाली वागू आठवा ही है ।

शक्का-पूर्वमें सात प्राण हैं, ऐसा कहा, उनमें रसनेन्द्रिय भी आ गई है;
फिर वह आठवी कैसे हो सकती है?

समाधान-भक्षणकर्णव और उचारणकर्कव-ये दो धर्म रसनेन्द्रियमे हैं,
प्रथमोक्त-धर्ममात्रके तात्पर्यसे सात हैं, ऐसा कहा, और द्वितीय धर्मकी भी विवक्षा

करले आठवा प्रकारकी कही गयी है । अतएव कार्यभेदका स्फुटीकरण करनेके लिए
इसके दो नाम कहे गये हैं । 'रसना' नाम रसका ग्रहण करले पडा है,
और उच्यते अनया (जिससे बोला जाता हो) इस तात्पर्यसे वाकू हो जातीहै ।।३।।

शष्टा-फिर कहिए, चमसरूपी सिरके तीर रहनेवाले वे सात कपि
कौन-कौन हैं?

समाधान-इमावेव गोतमभरद्वाजा०' इत्यादि श्रुति ।

दोनोंके नाम क्रमशः गोतम और भरद्वाज हैं । दक्षिण कर्ण गोतम है
और वाम कर्ण भरह्यज है, इस क्रमम प्रमाण नहीं है, इसलिए विपरीत भी हो
सकता है, इस तात्पर्यसे श्रुतिमें समस्तासमस्तभेदसे दो वार नाम लिया
गया है । चसुके तात्पर्यसे विश्वामित्र और जमदग्नि कहे गये हैं । दक्षिण चट्टे
विश्वामित्र है और वाम चट्टे जमदग्नि है अथवा पूर्वक समान यहॉपर भी विपरीत
क्रम समझना चाहिए । नासिकाके तात्पर्यसे 'इमावेव वसिष्ठकश्यपौ यह निर्देश है ।
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स्पाच? भवति सर्वमस्याच भवति य एव वेद ।। ४ ।।

इत्युपनिषदि चतुर्थाध्याये द्वितीय ब्राह्मण समामर ।। २ ।।

कर्णादिससछिद्रेपु गौतमाहुषिनामका ।

स्थिताः प्राणा इति ध्यायेद्वाचं च ब्रह्मवादिनीय् ।। १५ । ।

हिरण्यगर्भरूपेण सर्वमुकू स्यादुपासक ।

इति गार्ग्यमत ब्रह्म ब्राह्मणेडस्मिन्प्रपश्चितद । । १६ । ।

इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्य द्वितीय
ब्राह्मणे समासद ।। २ ।।

?????यहां भी दक्षिणोत्तर नासिकाके भेदले वसिष्ठ और कश्यपका कथन है और पूर्ववतू

विपरीत भी हो सकता है, इसी तात्पर्यसे असमस्त पदसे भी दोनोंका निर्देश किया
गया है । वाळू सम अत्रि है । अदनक्रियाके (भक्षणक्रियाके) योगसे उसका 'अत्रि'
नाम पहा है । अत्रिका परोक्ष नाम अत्रि है । वाचा-वागिन्द्रियसे अन्न खाता

है, इसलिए अत्रि नाम अन्वर्थक है । श्रुति उपासकका फल कहती है-सर्वस्वात्ता ।

उपासकका सभी अन्न होता है और वह सबका अत्ता होता है अर्थातू उपासकका
जो भोज्य है वह उपासकके प्रति भोक्ता नहीं है, किन भोग्य है, यह परम
तात्पर्य है ।। ४ ।।

'कर्णादि०' इत्यादि ।

कर्ण आदि सात छिद्रोंमे दो कान, दो नेत्र, दो नासिकाऐ-चे छ और एक
मुख, य सात छिद्र हैं, उनमें उक्त गोतमादि सात कवि रहते हैं, वे ही माण हैं
ऐसा ध्यान करना चाहिए । और आठ प्रकारकी ही ब्रह्मवादिनी वाणीका भी
ध्यान आवश्यक है ।। १५ ।।

शट्टा-वद्यपि उपासक मनुष्य है, अत: अपने अधिकार और सामर्थ्यके

अनुसार सब वस्तुओंका भोक्ता नहीं हो सकता, इसलिए सवमें भोग्यत्वका चिस्तन

करना भी अनुचित ही है ।

समाधान-ठीक है, इसीलिए कहा जाता है कि 'हिरण्यगर्भ०' इत्यादि ।

उपासक अपनेमें हिरण्यगर्भ जो उपास्य है, उसके स्वरूपका अनुचिनन कर
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--अर्थात 'मैं हिरण्यगर्भ हूँ' ऐसा ध्यानकर तद्रपूसे उक्त ध्यान कर सकता है । हिरण्य-
गर्भ सत्र जीवोंकी समष्टि है, किसी जीवका कोई भी भोज्य है ही, अत:
उक्त ध्यान समुचित ही है । आधे श्लोकसे उपासकमें सर्वभोस्तूंत्व फलका समर्थन-

कर उत्तरार्द्धसे उक्त ब्राह्मणके अर्थका उपसंहार करते है-'इति' आदिसे । गार्ग्यको

जो ब्रह्म अभिमत था अर्थातजैसा वे ब्रह्मको मानते थे, वैसाही इस श्रुतिमें निरूपण
किया गया है, परन्ह यह मत राजाको मान्यनहीं है, सो आगे ब्राह्मणसे स्फुट होगा ।

इति द्वितीयाध्याये द्वितीय ब्राह्मणभू ।
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००-च-----अथ तृतीय वाह्मणम

गायचं ब्रह्म विस्तूत्य तशिरासाय साम्प्रतत्र ।

तूतीयब्राह्मणे प्राह राज्ञोक्त ब्रह्म विस्तूतघू ।। १

तृतीय ब्राह्मण

'गार्ग्योक्तदं इत्यादि । गार्ग्योक्त बसका विस्तारसे निरूपण कर उसके
मतका निराकरण करनेके लिए सव्यीत तृतीय ब्राह्मणमें राजा अजातशत्रू द्वारा उक्त
विस्तूत ब्रह्मको कहतेहैं-शष्टा-इस कथनका प्रकृतमें क्या प्रयोजन है?

समाधन-प्रतिपादयिताके लिए संबद्ध अर्थका प्रतिपादन इसलिए अत्यावश्यक

है कि प्रकृत अर्थका श्रवण करनेके लिए श्रोताकी साभिलाष प्रवृत्ति हो । यह तमी
हो सकता है, जब अजिज्ञासित अर्थका अभिधान न हो । अन्यथा अभिधीयमान
अर्थमें विनेयकी ( शिकी) श्रद्धा, विश्वास आदि पूर्वक श्रवणमे प्रवृत्ति आदि नहीं
होते, प्रस्तुत वक्ताके उपदेशमें अनवधानादि दोष मानकर श्रवण आदिसे उपरत
हो जाता है । इसलिए वक्ताका यह परम कर्तव्य है कि समय-समयपर उक्त

आशष्टाके निरासार्थ पूर्वोत्तर वाक्योंका संबन्य पहले कह देना चाहिए । अध्याय,

पाद आदि तो यह अब्रश्य ही स्मरण कराना चाहिए कि उक्त अर्थकी वश्यमाण
अर्थसे यह सन्नति है । अत: गार्ग्योक्त ब्राह्मणकी राजोक्त ब्राह्मणके साथ सक्रति

इस शोकसे स्फुट की गई है? जो श्रोताकी बुद्धिके .समवधानके लिए अत्यावश्यक

है । अतएव भह्ययकारने 'प्राणावै सत्यद इत्यादि वाक्यसे उक्त संगतिस्फुट कीहै ।
शट्टा-अच्छा, तो प्रकृतमें कौन-सी संगति सिद्ध हुई?
समाधान-व्रझोपनिषतूके प्रसंगसे प्राणोपनिषका व्याख्यान किया गया

जिससे विशिष्ट नाम-उपासनाकी व्याख्या हुई और प्राण कौन है? और कितने हें?
इस शक्काकी भी उक्त व्याख्यान द्वारा निवृपि की गई हे अर्थातू यद्यपि व्थष्टिरूपसे
प्राण अन है, अत: उनकी गणना असंभव है, तथापि श्रोत्रादि-स्थानवश सात
और शब्दादि कार्योपाधिसे आठ प्राण पूर्वमें कह चुके हैं । ऋषि द्वारा उनका
विशेषरूपसे सभी प्रकारसे परिचय कराया गया और वे सत्य हैं, ऐसा भी कहा
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'' इए?'''''' '''''' ''''''- ''''' -र क-गया है । इसमें यह सन्देह होता है कि प्राण सत्य कैसे कहे जाते हें? इसको
समझानेके लिए उत्तर ब्राह्मणका आरक होता है ।

शष्टा-सत्या वै प्राणास्तेषामेष सत्यम् इस श्रुति-वाक्यसे प्राणमें सत्यच
दुसरा है, यह स्फुट मतीत होता है, कारण कि 'सत्यस्व सरेवसू (सत्यका मी सत्य)

इसमे पहलेके षष्ठचन्त सत्यसे द्वितीय सत्य भिन्न होना ही चाहिए, इसलिप्त परम
सत्य तो आत्मा ही है । दुसरा सत्य प्राण कैसे है? इसका अवधारण करनेके लिए
षष्यत्व सत्यशव्दसे कथित कार्य शरीर, करण इन्द्रियादि और तदात्मक
पांच भूतोंमें सत्यत्वके अवधारणके लिए तृतीय अध्यायका आरभ है ।

शक्का-तुतीय अध्याय ब्रह्मस्वरूपके निरूपणके लिए है? या प्राणसत्यत्वके

निरूपणके लिए है? प्रथम पक्षमें हे वाव' इत्यादि वाक्य व्यर्थ है क्योकि
इसके द्वारा ब्रह्मका निरूपण नहीं किया गया है, मिनू 'अथात आदेश नेति
नेति' इससे ही ब्रह्मका निरूपण है । द्वितीय पक्षमें ब्रह्मस्वरूपक? निरूपण ही नहीं
करना चाहिए, प्रस्तुत माणके सरवत्वक? निरूपण ही आदिसे अन्ततक करना
चाहिए, क्योकि यही अध्यायका उद्देश्य माना गया है ।

समाधान-मसत्यस्व सत्यम् इस उपनिषतू-वाक्यसे प्राण और ब्रह्म-
ये दोनो सत्यशब्दसे कहे गये हैं, दोनोंमें एक-सा सत्यच नहीं हो सकता
यह कहना भी ठीक ही है । सत्यस्वरूप बह्मका हीनिरूपण करना प्रकृत अध्यायका
विषयहै, जिसका निरूपण 'अप्रगत' इत्यादिसे होता है, यह भी कहना ठीक है ।

अब शहा यह रही कि ऐसी परिस्थितिमें ट्रे वाव' इत्यादिसे प्रकृत अध्यायका
आगभ क्यों हुआ? इसका उत्तरं यह है कि त्याग अथवा उपादान अज्ञात पदार्थका
नहीं हो सकता, इसलिए किसी पदार्थका निरूपण त्यागके लिए किया जाता
है और किसीका उपादानके लिए । प्रकृतमें उपाधिरहित ब्रह्म ज्ञेयत्वरूपसे अभीष्ट

है, इसलिए अविद्यासे आरोपित उपाधियोके स्वरूपका जबतक निर्णय नहीं

कराया जायगा, तव तक उनके त्यागकी शिक्षा देना व्यर्थ है, इसलिए उपत्यियोके
स्वरूपका परिचय करानेके लिए हे वाव' इत्यादि भुतिया आवश्यक हैं ।

और यह मी शन्ना हो सकती हैं कि प्राण चेतन है अथवा अचेतन ट

द्वितीय पक्षमें कारणात्मा हे अथवा विकाराला? प्रथम पक्षके प्रथम दसरा
तो क्रमव नथ हे, क्योंकि माण अनात्म-पदार्थोमे परिगणित है, द्वितीय पक्ष भी
ठीक नहीं है, क्योकि 'एतभाजायते माणो मन: सर्वेन्द्रियाणि च' इत्यादि श्रुतियोसे
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प्रथमवाह्मणे राजा ब्रह्म यद्यप्यशेपतः ।

उवाचाडगुराघपि सत्यस्य सत्यता नहि विस्तूता ।। २ ।।

सत्यसत्यत्वविस्तारमुखेन प्रतिपाद्यते ।

किप्रपअवखतरवं हतीयब्राह्मणे स्फुटर ।। ३ ।।

श्रुति: । हे वाव ब्रह्मणो रूपे पूर्ण चैवात्रर्च च मर्त्य चामृत च स्थित

च यव सब त्यच ।। १ ।।

दे एव ब्रह्मणो रूपे प्रपश्चत्वमुपागते ।

सूर्त्तासूर्त्तात्मके याम्यामरूपं ब्रह्म रूपयते ।। ४ ।।

विकारात्मना उपदिष्ट हुआ है । 'वाचारम्भणं विकारी नामध्येयसू' इत्यादि श्रुतियोसे
पारमार्थिक सत्यता प्राण सिद्ध नहीं हो सकती, इत्यादि शडाओंका
निराकरण करनेके लिए तृतीय ब्राह्मणका कुछ अंश है । 'अथात' इत्यादि अंश
परब्रह्मके स्वरूपका निरूपण करनेके लिए है । प्रश्न तो प्राणस्वरूप और उसके
सत्यत्वका ही है, अत: अग्रिम श्रुतिसे उसका निरूपण होना चाहिए, परन्ह निरूपण
किया गया है पांच भूतोंका । सो क्यों?

समाधान-यहा सत्यशब्दका अर्थ कार्य शरीर और करण इन्द्रियां हें
और ये पत्रभूतात्मक हैं, इसलिए पांच भूतोंका निरूपण माणके निरूपणके
तात्पर्ग्यसे ही है ।। १ ।।

'प्रथम०' इत्यादि । द्वितीय अध्यायके प्रथम ब्राह्मण राजा अजातशबुने
अशेषतः बडके स्वरूपका निरूपण कियाहै, फिर भी 'सत्यस्य मत्यर्थ इतना ही
सत्यताके विषयमें कहा, इतनेसे यह नहीं जाना जा सकता कि प्राण कैसे
सत्य है और उसका भी सत्य ब्रह्म कैसे है? इसलिए इस विषयमें विशेष
निरूपणकी आकाड-। है, उसकी निवृत्तिके लिए उत्तर ब्राह्मणके कुछ
अंशका आगभ है ।। २ ।।

'सत्यसत्यत्व०' इत्यादि । सत्यका जो सत्य है, उसके विस्तूत निरूपण
द्वारा निष्प्रपन्न-प्रपश्चाभावोपलक्षित-ब्रह्मतत्त्वके स्वरूपका निरूपण तृतीय
ब्राह्मणमें किया जाता है ।। ३ ।।

ते-ये ही दो ब्रह्मके रूप हैं' डे एव' इत्यादि । मूर्त और असू-प्रपश्चात्मक होनेसे ये प्रपत्र भी माने जाते हैं । ब्रह्म यद्यपि 'अरूपमस्पर्शय्',
'क इल्या वेद यत्र स:' 'अविज्ञात विजानताद, 'यतो वाचो निवर्त्तन्तेऽप्राप्य मनसा

१७'



१३५४
५ऽ५ ५की

वृहदारण्यकवार्तिकसार

????????दर्जासूर्त्तप्रपत्रत्र वासना असि वा इयर ।

सवासनमिदं रूपमनिदं चेति वा द्वयम् ।। ५
सलिवेशो नेत्रदृइयो यस्य तन्घूर्समुच्यते ।

क्षित्यक्यस्त्रवग्रित्रयंभूर्चमसूर्र्त त्वितरद- इयर ।। ६

२ श्रध्याय

सह', 'अगृह्मो नहि रहते इत्यादि श्रुतियोके अनुसार अरूप माना गया है,
तथापि व्यवहारदशामें अविद्यासे आरोपित शरीर, इन्द्रिय आदि आत्यामे प्रतीत

होते हैं, अत: 'रूच्यते बोध्यते याभ्या ते रूपे मूर्त्तार्प्ले।' अर्थात जिनसे ज्ञात

होताहै, वे दो रूप मूर्त और अमूर्त हैं, इस व्हत्पत्तिसे ब्रह्म सरूप कहा गया हैला
शदा-मूर्तामूर्समय तो स्थूल शरीर आदि?, इससे कारणभूत सूक्ष्म शरीरका

संग्रह नहीं हुआ और वह भी उपाधि है, इसलिए दुसरा अर्थ कहते हैं-.
'मूर्चामूर्च०' इत्यादिसे ।

मूर्धामूर्त-स्धूल-सूक्ष्म हीथव्यादि भूत और वासना? ये दो रूप
ब्रह्मके विविक्षित है, अथवा वासनासहित जडू और अजड । 'इददसे प्रथम
और अनिदंसे अजडू विवक्षित है । अन्तिम अर्थ भाष्यसमत है । भाष्यकारने
यह कहाहै कि पृथिवी आदि पांच भूतोंसे जन्य शरीर, इन्द्रिय आदिसे संबद्ध मूर्ती-
मूर्त्तनामक वासनासे सहित सर्वज्ञ और सर्वशक्तिसे समन्वित अलका एक रूप है,
यही सोपारव्य कहा जाता है और सोपारयही सकल व्यवहारका विषय है तथा कार-
शव, ज्ञातृत्व, प्रमाण-प्रमेयत्व, अधिष्टातू देवतात्व, अधिष्ठेय इन्द्रियादिमत्त्व, अनर्थ-
मित्व, साक्षित्व, असर्वज्ञत्व इत्यादि सकल धर्म व्यवहारमें जो अप्रमेय ब्रह्ममें अविद्या-
सद्धावदशामें प्रतीत होते हैं, वे सब सोपारव्य ब्रह्मके ही धर्म माने जाते हैं, ब्रह्मज्ञानके

उत्पन्न होनेपर उक्त सत्र धर्मोके साथ अविद्या भी निवृत्त हो जाती है, तब 'यतो
वाची निवर्तन्ते' इत्यादि श्रुतिके अनुसार ब्रह्म सकलधर्मातीत शुद्ध माना जाता है
और उसीके ज्ञानसे मोक्ष होता है, जिसकाविशेष निरूपण आगे किया जायगाव६-सान्नवशो' इत्यादि । जिनके अवयवसन्निवेश ( अवयवाको गठन)
चासुष-प्रत्यक्ष-होते हैं, वे मूर्त कहे जाते हैं । इसमें उदाहरण खे-पृथिवी,
जल और तेज । इन तीन पदाथोंके स्वरूपका नेत्रसे प्रत्यक्ष होता है, इसलिए ये
तीनों सूर्त्त कहे जाते हैं । भाव यह है कि वेदानमें पीच भूतोंका दो श्रेणियोंमे
विभाग किया गया हे-पृथिवी, जल और तेज-ये तीन मूर्त एव वायु और आकाश
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इर्त्ताबूजस्वभावत्वमशेवजगतीक्षितुय् ।

आविष्कृतस्तत्स्वभावो मर्त्यत्वादिविशेषणै: ।। ७ ।।

-ये दो अमूर्त कहे जाते हैं । मूर्तका लक्षण चासुषत्व है, उक्त तीनोंमें उडूत रूप
है, इसलिए वे चाक्षुष है ।

शष्टा-पृथिवी आदि तीनोके परमाधुओमे उळूत रूप न होनेसे उनमें
मूर्तलक्षणकी अव्याति होगी ।

समाधान-वेदान्तमतमें वैशेषिकाभिमत परमागु नहीं माने जाते, प्रस्तुत

वेदान्तसूत्रसे परमागुवादका पूर्ण निराकरण किया गया है । इसलिए यह दोष
नहीं हो सकता ।

अब अमूर्त कहते है--इतर दो अर्थात पृथिवी आदि तीनोंसे भिन्न वायु और
आकाश अमूर्त हैं । यद्यपि वैशेषिकमतानुयायी लोग मूर्तका लक्षण अपकृष्टपरिमाण-
वच्च आदि करके पृथिवी, जल, तेज, वायु और मन-इन पौचोंकोमूर्त मानते हैं,
तथापि यह सिद्धान्त वेदविरुद्ध होनेसे वेदानियोंको मान्य नहीं है ।। ६ ।।

'मूर्तामृरर्त०' इत्यादि ।

शकू?-ब्रह्मके मूर्त और अमूर्त ये ही दो रूप हैं, यदि यही अर्थ अभिमत

है, तो अग्रिम मर्त्य, स्थित आदि विशेषण व्यर्थ होंगे । यदि वे मी विवक्षित हैं,
तो 'दो ही' यह अवधारण अयुक्त है ।

समाधान-वक्ष्यमाण विशेषण उक्त विशेषमें ही अन्तर्मूत हो जाते हैं,
इसलिए अवधारण युक्त है ।

शष्टा-विशेषण प्रधानभूत विशेष्यके अनुयायी होते हैं । यदि प्रधानके साथ
सबन्धमे कोई बाधक हो, तो कथंचितू विशेषणोंमें भी सबन्ध हो सकताहै, अन्यथा
प्रधान विशेष्यके साथ ही सकल विशेषणोंका संकध होता है, अतएव 'अरुणया
पिब्राझ्या एकहायन्या' इत्यादिका प्रधानभूत क्रयणक्रियामें ही अन्वय माना जाता

है । उन दोनोंका मिथ: सवजध पीछे हो जाता हे, जिससे विशिष्टार्थका ही ग्रहण

होता है । एव प्रकृतमें अविद्याकपरब्रह्म विशेष्य है, उसके अधीन निखिल विशे-
षणोंका अन्वय हो सकता है, तो फिर 'नहि भिसुको भिसुकान्तर याचते सति
अभिसुके' ( जब तक अभिसुककी सम्भावना हो तबतक भिक्षुक भिसुकसे याचना
नही करता) इस न्यायके विरुद्ध विशेषणोंकी परस्पर संगति क्यों मानते हो?
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मूर्त स्पूलवपुर्मर्त्यसूक्ष्मात्क्षिप्र विनाशतः ।

असूर्च लूमममृतमामोक्षमविनाशत: ।। ८

( २ अध्याय

समाधान-विशेषणका अन्वय मानोगे, तो शुद्धखका ही व्याघात हो जायगा,
शुद्ध तो सर्वथा असन्न अतएव उदासीन है । यदि विशिष्टमें अन्वय मानोगे, तो
विशेषणान्वयके विना विशिष्टमें अन्वय हो ही नहीं सकता, इसलिए उक्त

विशेषणमें ही वक्ष्ममाण विशेषणोंका अन्वय इष्ट है ।

शष्टा-उक्त रूप और रूपी ( ब्रह्म) इनमें भेद मानते हो या नही?
यदि भेद मानते हो, तो अद्वैतकी हानि होगी, यदि भेद नहीं मानते हो, तो
विशेष्यविशेषणभावकी अनुपपत्ति ही दोष है ।

समाथान-कल्पित सर्पका अज्ञात रकरूप अधिष्ठानके साथ जैसे वास्तविक
भेद या अभेद नहीं है, ज्योक कल्पित पदार्थ अकल्पित धर्मीका धर्म हो नहीं
सकता,पैसे एव प्रकृतमें कल्पित मर्रुरव आदि वस्तु ही नहीं हैं, तो उनके साथ वास्त-
विक भेदाभेदका विचार ही व्यर्थ है, किल्ड ब्रह्मभेदके निरासके द्वारा वे भी केवल
ब्रह्म ही हैं, यह 'तदनन्यत्वमारम्भणशव्दादिग्य' इस अधिकरणमें स्पष्टहै । प्रकृतमें

वश्यमाण मर्त्यादि विशेषण ब्रह्मके उक्त दो रूपोमे ही अन्तर्मूत होते हैं, यह आगे
व्यक्त किया जायगा, इस तात्पर्यसे कहते है-सम्पूर्ण जगतूमें मूर्तामूर्तस्वभाव

जाननेके लिए वधऱ्यमाण मर्त्यत्वादि विशेषण द्वारा स्वत्वभावका प्रकाश कराया गया

है अर्थातू निखिल भूत-भौतिक प्रपश्चमात्र मूर्तादिस्वभाव है ।। ७ ।।

म्ऋर्त स्धूऽल०' इत्यादि । मूर्तामूर्त स्फरबम शरीरमें मर्त्यत्व-अमृतत्वका

क्रमशः उपपादन करते हैं, मूर्त जो एल शरीर है, वह मर्त्य है ।

शक्का-सूदम शरीर भी तो मर्त्य ही है, फिर स्थूल शरीरमें ही मर्त्यत्व

कहनेका क्या अभिप्राय है?
समाधान--अभिप्राय यह है कि स्धूल शरीर एकून शरीरकी अपेक्षा शीघ

विनाशी है और सूक्ष्म शरीर असूत-अविनाशी है, मोक्षकालतक स्थायी रहताहै ।

अमृतत्व भी मर्त्यत्वके समान ही आपेक्षिक है । सूक्ष्म शरीरकी अपेक्षा स्धूल शरीर
मर्त्य है और स्कूल शरीरकी अपेक्षा सूक्ष्म शरीर मोक्षकालतक रहनेसे अमृत
कहा गया है, वस्तुत: दोन शरीर मर्त्य ही हैं । यह व्यवस्था आध्यात्मिक और
आधिदैविक दोन स्फररबम शरीरोके लिए समान है ।। ८ ।।
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पाश्चभौतिकता तुल्यायद्यपि स्पूलसूक्षमयो: ।

तथाडप्या विशेषोडस्ति प्रधानगुणभावतः ।। ९ ।।

स्पूलस्य खूर्त्तप्राधान्यावसुषा तद्विलोक्यते ।

अदर्त्तख प्रधानत्त्वातू सूक्ष्म नौ विलोक्यते ।। १० ।।

पाश्चभौतिकयोः स्धूलसूक्षमयोर्मरर्णतामृते ।

यथा तद्वत्परिच्छेदव्यापित्वे च विशेपणैः ।। ११ ।।

सदिति त्यदिति प्रोक्ते प्रत्यक्षत्वपरोक्षते ।

सूर्त्तासूर्चे च तादृत्तवाडूपे हे सत्यनामनी ।। १२ ।।

१३५७

'पाश्चभौतिकता' इत्यादि ।

गडू।-स्थ्य और सूदम-इन दोनो शरीरोके पाश्चभौतिक होनेसे इनमें
चासुफवादिरूप मूर्तत्वादिकी व्यवस्था कैसे वन सकती है?समाधान--पाश्चभौतिकत्व दोनोंमें समान है, यह कहना ठीक है, परन्ह
मूर्त शरीर मूर्तप्रधान है, क्योकि उसका चासुष प्रत्यक्ष होता है और सूक्ष्म शरीर
वायु-आकाशप्रधान है, वायु और आकाशका चासुष प्रत्यक्ष नहीं होता, इसलिए
वह अमूर्त माना जाता है, उक्तार्थको अग्रिम श्वोकसे भी एकूट करेंगे ।। ९ ।।

स्पूलस्य' इत्यादि । स्धूल शरीर मूर्तप्रधान है, इस कारण उसका चासुष
प्रत्यक्ष होता है । एकून शरीर अमूर्तप्रधान है, इसलिए वह चासुष प्रत्यक्षका विषय
नहीं होता ।। १० ।।

स्थित और यतू-इन दो पदोंका अर्थ कहते हुए ये दीपे! मर्त्य और

७? ल मूर्त और असूर्त्यें विशेषण हैं ऐसा कहते है-'पाश्चणैं(ति-
इत्यासे ।

गति पूर्वक अन्याय आश्रित स्थितशब्दका भाण्यानुसारी अर्थ है ' उत्तीक!
फलितार्थ प्रकृतमें परिच्छिन्नरूप अर्थ मूलकारने किया है, उससे विपरीत व्यापक
'त्यतू शब्दका अर्थ है, इसका वार्तिककारने अर्थ किया है-एत्येव न

तिष्ठीत' अर्थातू चलता ही रहता है, स्थिर नवे रहता । पर आकाशका यह
धर्म नहीं है, इसलिए संभव है कि वार्तिककारने व्यापकमात्र हा अर्थ किया हो ।

भूतत्रयसे वायु दशांश अधिक होनेसे उसकी अपेक्षा व्यापक है और आकाश
तो न्यायादिमतमें व्यापक माना ही गया है ।। ११ ।।

सदिति' इत्यादि । सच त्यच्च-इन दो पदोंका अर्थ कहते हे-सत्रका
अर्थ अपरोक्षत्व, और त्यत्का अर्थ परोक्षत्वहै ।
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अध्यात्ममधिदैवच यथा सत्यं व्यवस्थितत्र ।

प्रसिद्धपुभयस्थाघपि स्धमूलढत्मवपुर्द्वयन् ।। १३ ।।

शष्टान्नrt।त्वका भी अपरोक्षत्व ही अर्थ किया गया है और 'सर शव्दका
भी यदि वही अर्थ है, तो पुनरुक्त दोष हो जायगा ।

समाधान-पूर्वमें चासुप अपरोक्ष मूर्तशब्दका अर्थ किया गया है, यहांपर
गुणक्रियासाधारण अपरोक्षत्व कहा जाता है, इसलिए उक्त दोषकी शष्टा

नहीं हे । स्धूल-सूक्ष्म प्रपश्चमात्र उक्त विशेषणविशिष्ट है, अत: सत्और त्यतूशब्दका
वाच्य है, अत: उक्त रूप सत्यके नामहैं । सारांश यह है कि मूर्त, मर्त्य, स्थित
और सतू-इन चार विशेषणोंसे संयुक्त पृथिवी, जल, तेज ये तीनों भूत हैं!
इन चार विशेषणोमे परस्पर हेतुहेतुमद्धाव विवक्षित है, मूर्तत्वहेतुक मर्त्यत्व

है, मर्त्यत्वहेतुक स्थितत्व है, स्थितत्वहेतुक है-इन्द्रियग्राह्यत्व । वायु और
आकाश-ये दोनो अमूर्तत्व, अमृतत्वआदि विशेषणोसे युक्त हैं । अमूर्तसे अमर्त्य,

त्यच्ये अतीन्द्रिय, अतीन्द्रियसे व्यापी, व्यापीसे अमृत माने जाते हैं । 'मूर्त विनाशि,
परिच्छिन्नत्यातू, घटादिवतू ', असूर. अविनाशि, अपरिच्छिन्नत्यातू, आकाशवतू'
इत्यादि अनुमानके लिए पूर्व-पूर्वकी उत्तरोत्तरके साथ संगति है, उसे पूर्वमें स्फुट
कर चुके हैं ।। १२ ।।

'अध्यात्म० ' इत्यादि । किसीका यह मत है कि स्धूलशरीरावच्छिन्न
आधिदैविक लिसे अतिरिक्त आध्यात्मिक लिक्क नहीं है, इसका निराकरण
करते हुए मूलकार कहते हैं कि जैसे उक्त चार विशेषणोसे विशिष्ट सत्य

आध्यात्मिक और आधिदैविक भेदले द्विधा व्यवस्थित है, पैसे ही आध्यात्मिक और
आधिदैविक भेदसे अमूर्त भी दो प्रकारसे व्यवस्थित है, यह प्रसिद्धहै । एक मूर्त

और सूक्ष्म अमूर्त एतदुभयात्मक जैसे आधिदैविक सूर्यादिशरीर है, पैसे ही उक्ती-
भयात्मक आध्यात्मिक शरीर भी है । सारचका यह जो सिद्धान्त है कि इद्रिया
आहंकारिक होनेसे व्यापक है, क्योकि अहंकार जगन्मण्डलवृत्ति होनेसे
व्यापक है; इसलिए तत्कार्य इन्द्रियां भी व्यापक हैं, केवल वृत्तिलाभ ( विषय-
ग्रहण) शरीरके कहर नहीं होता, इसलिए प्रादेशिक (शरीरान्तर्गत) कही जाती हैं,
तन्निवर्चक ही इहलोक और परलोक, गति तथा आगतिका शास्त्रादिमें व्यवहार है
अतएव 'प्राणा सर्वेदुनना:' इत्यादि श्रुति भी सुसंगत होती हे, सो ठीक नहीं है
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------------ -------स्थ--?'???'???-प्रव्रुतिः-तदेतन्सूर्त्तं यदन्यद्वायोश्चान्तीरद्दगवैतन्मरर्वमेतत्स्धितमेतत्स-
त्तखैतख सूर्तस्यैतस्य मर्त्यस्यैतत्त्व स्थितस्यैतस्य सत एप रसो य एष तपति
सतो ह्येष रस: ।! २ ।।

कारण कि सर्वगत होनेपर गति और आगतिके बोधक आगमके मुरव्यार्थका बाथ
हो जायगा और व्यवहित और विप्रकृष्ट वस्तुके ग्रहणकी भी आपत्ति होगी । यदि
सर्वगत होनेपर भी वृत्तिका लाभ शरीरमें ही होता है, यह माना जाय, तो प्रासाप्राप्त-

विवेकन्यायसे शरीरके भीतर ही इन्द्रिया कही जा सकती हैं । अहंकार-विकारको
बाह्य माननेपर भी उसे इन्द्रिय नहीं कह सकते, अत: इन्द्रियोको अव्यापक ही माना
उचित है । व्यापकवोधक उक्त श्रुति उपासनार्थ है, स्वरूपनिर्णायक नहीं है ।

उपासना आरोपितरूपसे भी होती है, अत: अन्यपर वाक्यसे इन्हियस्वरूपका
निर्णय समुचित नहीं है, उक्त संक्षिप्त अर्थका श्रुति स्वयं विभाग करतीहै-'तदेतन्मूर्तदं इत्यादिसे ।

मूर्त और अमूतोंमे मूर्त-परस्परमिलितावयव समुदाय-वायु और आकाश-
रूप अमूर्तसे अतिरिक्त है; परिशेषसे पृथिवी आदि तीन ही मूर्त मर्त्य हैं, विनाशी हैं ।.

शक्का-क्यों?
समाधान-क्योकि वे स्थित हैं, अर्थातू परिच्छिन्न हैं, अन्य अर्थके साथ

एक समयमें एक अधिकरणमें वे नहीं रह सकते, क्योऐकि जिस स्थलमें जिस समयमें
घट है, उस स्थलमें उसी समय अन्य घट नहीं रह सकता, यह सर्वानुभव सिद्ध

है । अतएव शास्त्रकारोकावचनहै' मर्तूयो: सहावस्थानविरोध:' अर्थातू मर्त्रोंका एकाधि-
करणमें एक साथ रहनेमें विरोधहै । अमूर्तकी अपेक्षा मूर्तका यह असाधारण धर्म है ।

अमूर्त वायु और आकाश संघटितावयव नहीं हैं । इसलिए उनमें उक्त विरोध
नहीं होता । स्थित होले सत्है । मूर्तत्व, मर्त्कव, स्थितत्व और सत्त्व-इन चारो
धर्मोमे व्यभिचार अर्थातू एकी सत्तामें अपरोका अभाव नहीं है, प्रस्तुत नियमेन
सद्भाव ही रहता है; इसलिए इनमें विशेष्यविशेषणभावका कामचार है-परस्परमे
विशेष्यविशेषणभाव वक्ताकी .इच्छापर निर्भर है, विषयस्वभावके अनुसार
अन्यत्रके सदृश नियत नहीं है एव हेतुहेतुमद्धाव भी परस्पर समुचित है ।

सर्वथा तीन भूत-मूर्तत्वादिचतुष्टयविशेषणसे विशिष्ट मूर्त-ब्रह्मके रूप हैं, इन
चार विशेषणोमें एका ग्रहण करनेसे उससे भिन्न विशेषणत्रयका ग्रहण हो जाता
है, क्योंकि ये चारा परस्पर अव्यभिचरित है, यह कह चुके हैं, इसीसे फिर
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अथासूर्च वायुश्चान्तरिधं चैतदमृतमेतद्यदेतरयं तस्यैतस्पासूर्त्तस्यैतस्या-
मृतस्पैतस्य यत एतस्य त्यस्यैप रसो य एप एतस्मिन्मण्डले पुरुपस्त्यस्य
खेप रस इत्यधिदैवतम् ।। ३ ।।

श्रुतिने चार विशेषणोका अनुवाद कर इनमें सारभूत पदार्थका निर्णय कियाहै ।

इससे पुनः कथनके विना भी उक्त चार विशेषणोंका उपादान सिद्ध ही था,
पुनः उक्त चारोका कथन पुनरुक्तदोषोत्पादक होनेसे व्यर्थ है, यह शहा
भी निरस्त हो जाती है; 'क्योकि उक्त चार विशेषणोंसे युक्त तीन भूतोका कार्य

सूर्यमण्डल है, एक-एकका कार्य नहीं है, इस विशेष अर्थका कैधन करनेके
लिए फिर उक्त विशेषणोका अनुवाद श्रुतिने किया है । अवशेष अर्थका अभि-
धान करनेवाला पुनरुक्त पुनरुक्त दोष माना जाता है । उक्त चार गुणोसे विशिष्ट

तीन भूतोंका रस-सार-सविता ( सूर्य) है ।

शष्टा-क्यों?
समाधान-यद्रोहित तदग्रे: यच्सुकु रूपं तदपां यत्कृष्ण तदन्नस्य' इत्यादि

श्रुतिसे रोहित, शुक्र और कृष्ण-ये तीनों असाधारण विशेषण तीनो भूतोके ह,
उक्त तीन रूप सूर्यसे ही विभक्त होते हैं । अत: मधुविद्यामें 'रोहिताभी रश्मिनाडीभिः
शुक्रभि. कृष्णाभि:' इत्यादि विशेषण सूर्यकी रश्मियोमे दिये गये हैं । आधुनिक
वैज्ञानिक सूर्य्य-रश्मिन्यरजकी ही रंग मानते हैं । वेदसे भी ऐसा ही प्रतीत होता
है, भूतत्रयके कार्यकामि सूर्य प्रधान है । 'य एष तपति' इसका अर्थ यह है,
चूएंं?इक भूतत्रयका सविता रस ( सार) है, अत: तपति-मूर्त ही सविता संसारको
प्रकाशित करते हें । यद्यपि श्रुतिमें 'सतो ठेव रस:' ऐसा कहा हैं, तथापि उक्त
मूर्तत्वादि तीन गुणोंका 'सर शब्द उपलक्षण है; जो आधिदैविक करण है, उसे
आगे कहेंगे ।। २ ।।

'अथामुर्तरं इत्यादि श्रुति । मूर्तके निरूपणके वाद अमूर्त पदार्थका निरूपण
श्रुति करतीहे-जो अपरिछिन्न दो भूत है, वायु और अन्तरिक्ष-ये दोनो अमृत
हैं, अमूर्त होनेसे अस्थित हैं, अतएव अविरुडघमान है, इनका किसीके साथ विरोध
नहीं है, हो भी कैसे? ये मूर्तके समान दृहावयवसंघटित नहीं हैं, एक स्थलमें
अन्यके साथ रहते हैं, तथा अक्त-अविनाशी-और स्थितसे विपरीत हैं व्यापी
और अपरिच्छिन्न हैं । जिस कारणसे अपूर्व अन्यसे अविभज्यमानविशेष है,
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-अथाध्यात्ममिदमेव सूत्रं यदन्यत्प्राणाव यथायमनरात्मन्नाकाश एत-
न्मर्त्यमेतत्स्थितमेतत्सत्तस्यैतस्य सर्चस्यैतस्य सत एप रसो यबसु: सतो
द्वेष रस: । । ४ । ।

स्धूलसारतया तेथे चसुरादित्यमण्डले ।

श्र्र्र्तमरर्णपरिच्छिन्नप्रत्यक्षत्वविशेषिते ।। १४ । ।

असूर्वासनसंच्यासपरोधलैस्तु संयुतष ।

उभयत्र स्थितं रिषपर्! उच्यते । । १५ । ।

हिगयगर्भक्षेत्रज्ञमधूतरससूचिरे ।

केचिन्मेधाकर्मपुरूयाद्वियद्वारवादिसर्जनातू । । १६ । ।

.अत: 'त्यतू कहलाता है । त्यतू परोक्षको कहते हैं, वह अचासुष है । अमूर्त,

अमृत, यतू और त्यतू-इन चार विशेपणोंसे विशिष्ट अमूर्तके रसभूत आदित्य-
मण्डलमें जो करणात्मक पुरुष हिरण्यगर्भ है, वही प्राण कहा जाता है । वह दो
असूतोंका रस है अर्थात पूर्ववतू सार है । पुरुषसार ही अमूर्त ( वायु और आकाश
ये दो भूत) है । हिरण्यगर्भरूप लिझके आरम्भके लिए दो भूतोंकी अभिव्यक्ति है ।

अव्याकृत दो भूतोंका सार हिरण्यगर्भ है । सूर्यमण्डलस्थ पुरुष जो सूर्यमण्डलके समान
दृष्टिगोचर नहीं होता, वही उक्त दो भूतोंका सार है । उस पुरुष और दो भूतोमे
अमूर्तत्वादिविशेषण-चतुष्टयवैशिष्य साधर्म्य है; अत: 'त्यत्य एष रस:' ऐसा
श्रुतिका उद्घोष है । अथवा सूजाला लिझ शरीरके आरके लिए ही तीन मूत।र्कौ

उपसर्जन कर दो अमूर्तोकी सूष्टि परमात्माने की, इसलिए दो भूतोंका सार सूत्राला

है । जैसे मण्डल तीन मूर्तोंका सार है, इसमें हेतु मर्तूत्वादि-चतुष्टयानुवृत्ति है, पैसे ही
लिझात्मा दो भूतोंका सार है, इसमें उक्त अमूर्तत्वादिविशेषणचतुष्टयानुवृत्ति हेतु
है । श्रुतिमे त्यतूग्रहण अन्योंका उपलक्षक है, यह भाष्यकारका मत है । श्रुत्यर्थके

व्याख्यानसे भूकाला और अमूर्त- ' इत्यादि दो श्लोकोका भी व्याख्यान हो
चुका, अत: पृथकू नहीं कहते ।। १४,१४,१५ ।।

स्वमतकी परिशुद्धिका ज्ञापन करनेके लिए भर्तूप्रपत्रके मतका निर्देश करते हैं
हिरण्यगर्भ ' इत्यादिसे ।

उनका आशय यह है कि 'त्यस्व रस:' इत्यादि श्रुतिवाक्योमें रसशब्द
कारणके तात्पर्थ्यसे प्रयुक्त हुआ है, कार्यमें कारण ही सार-तत्त्व-

१७२
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???? ५९५७
नैवं पूर्णरसेना विरूपत्वप्रसन्नतः ।

वाक्यप्रयुक्तौ तुल्यायां न युक्तार्थविरूपता ।। १७ ।।

है, कार्य तो वाचारन्मणमात्र है । कारण चेतन ही हो सकता है, अचेतन नहीं,
पुरुषशव्दका उपादान भी इस अर्थमें अनुकूल है । यद्यपि जीव भी चेतन है,
तथापि सूष्टिकरणमें असमर्थ होनेके कारण वह प्रकृतमें कारणरूपसे विवक्षित

नहीं है । ब्रह्म कूटस्थ और उदासीन है, इससे वह भी कारणरूपसे विवक्षित नहीं
हो सकता अत: चेतन क्षेत्रज्ञ ही यहाँ कारणरूपसे अभिप्रेत है ।

शष्टा-वह भी दो भूतोंका कारण कैसे है?
समाधान-जो इस मण्डलमें विज्ञानाला पुरुष है, उसीका मुक्तते अवशिष्ट

पूर्वजन्मार्जित प्रज्ञा-कर्म आदिके फलके भोगके लिए ही मण्डलमें विज्ञानात्मरूपसे
आविर्भाव हुआ है । जिसके भोगके लिए जिनका आरम्भ होता है, वे उसके
कारण माने जाते है, उसका यह कर्म वायु और अन्तरिक्षका प्रयोजक है ।

शष्टा-हिरण्यगर्भका शरीर केवल भूतद्वयात्मक नहीं है, दिनू पश्च-

भूतात्मक माना जाता है, अत: उसके लिए पच भूतोंकी आवश्यकता है, दो
भूतोंका ही अभिधान क्यों?

समावान-ठीक है, किन प्रथम आकाशकी उत्पचि हुई, उसके वाद
आकाशाधार परिस्पन्दात्मक वायुकी, उसके अनन्तर उन दोनोंके सम्वन्धसे तेजकी,
इत्यादि क्रमसे जल और पृथिवीकी भी उत्पत्ति विक्षित है । भूतत्रयोपसर्जन वायु
और आकाशकी उत्पत्ति यहां अभिप्रेत है, अतएव 'मेधया तपसाऽजनयतू पिता'
इत्यादि श्रुतिका स्वारस्य सडूत होता है । न्यायसे भी यही अर्थ ठीक है ।

भोग्यकी सूष्टि भोक्ताके अदृष्टसे होती है, इसलिए वह भोगार्थ है । जो जिसके
अदृष्टसे होताहै, उससे उसको साक्षात् या परम्परया सुख और दुःखका साक्षात्कार

( भोग) होता है, यह मानी हुई बात हे ।। १ ६।।

किस, उक्त मत ठीक नहीं है, उसे कहते हैं,-' नैवघू ' इत्यादिसे ।

जैसा मर्तूरस है, वैसा ही अमर्तूरस भी होना चाहिए एव मूर्तरस आदित्य-
मण्डल जैसे अचेतन है, वैसे ही अमर्तूरसको भी अचेतन माना चाहिए । उक्त मतमें
विज्ञानाल्या अमृर्त्तूरस कहा गया है, इसलिए दोनो रसोंमें समानता नहीं आती ।

शक्का-दोनोमे असमानता होनेसे क्या दोष है?
समाधान-वाक्यवैरूघ्य दोप स्पष्टहै । मूर्त, मर्त्य, स्थित और सतू-ये चार धर्म
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यद्वक्तगर्जरसोऽभीष्टश्चतुविधविशेपण: ।

अचेतनस्तथैवाडयमसूर्त्तरस इष्यताम् ।। १८ ।।

अचेतनोडप्यन्नमयो देह: पुरुपशब्दितः ।

श्रुत्यनरेतथा चाडस्तुलिहूंपुरुषज्ञव्दभाळू ।। १९

१३६३

मूर्तके हैं । अमूर्त, अमृत, व्यापी और त्यतू-ये चार धर्म अमर्तूके कहे गये हें ।

जैसे मूर्तामूर्तमे समानधर्मता है, वैसे ही उसके रसोंमें भी समानता होनी चाहिए,
मूर्तरस अचेतन है और अमर्तूरस चेतन है, ऐसा व्याख्यान करनेसे अर्द्धजरतीय

दोष होता है, जो अप्रामाणिक होनेसे मान्य नहीं हो सकता । इसलिए उक्तदोषके
परिहारके लिए अचेतनको ही अमर्तूरसकहना ठीक?, अत: उक्तमत हेयहै १७१

'यद्वन्र्य्त०' इत्यादि । जैसे तीन मूर्तोंका रस पूर्ण ही सूर्यमण्डलहै और वह
भूतत्रयका समानजातीय है, वेसेहीअमूर्त दो भूतोके रसको अमूर्तभूतद्वयका समान-
जातीय ही माना समुचित है । अमर्तूरस यदि चेतन न माना जायगा, तो रसोमें
वैलक्षण्य हो जायगा ।

शक्का--उक्त दोषके समाधानके लिए यदि कहा जाय कि मर्तरस भी
गडलोपाधिक चेतन ही विवक्षित है, अचेतन मण्डल नहीं ।

समाधान-यह तो बहुत थोड। कहते हो, मण्डल ही चेतनकार्य लेचेतन क्यों? समस्त संसार ही चेतनरूप ब्रह्मका कार्य होनेसे चेतन है; फिर रसमें
'चेतन' विशेषण ही व्यर्थ है । विशेषण इतरकी व्यावृत्ति द्वारा ही सार्थक होताहै,
अन्यथा व्यर्थ हीहै, प्रकृतमें तदितरहै नहीं, तोव्यावृत्ति किसकी हो सकतीहै? ।। १ ८।।

'अचेतनोड० इत्यादि ।

शष्टा-यदि अमूर्त भूतसारके करण अचेतन ही हैं, तो उनमें पुरुषशेब्दका
प्रयोग क्यों हुआ? उक्त प्रयोग चेननमे ही होता है, यह सर्वत्र दृष्ट है ।

समाधान-श्रुतिमे अचेतन अन्नमय देहमें मी पुरुषशब्दका प्रयोग पाया
जाता है, इसलिए अचेतनके बोधके तात्पर्यसे पुरुषशब्दका प्रयोग श्रुतिमें नहीं
पाया जाता, यह कहना ही असज्ञत है । 'स वा एष पुरुषोऽन्नरसमय:', 'ते प्राणा न

शक्ता विभक्ता व्यवहार जनयितुमिति कृतालोचनास्त्यकूचसुःश्रोत्रजिहाप्राण-
वाउरमनोरूपानेतातू पुरुषानेकं लिब्रात्यकं पुरुषमकुर्वर इत्यादि वाक्य उक्त अर्थमें
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त्रझोपास्तिस्थानतया रव्यझ्णोरतिसारता ।

व्यवहारोपाधितया लिन्नस्यधिप च सारता । । २० । ।

प्रमाण हैं । एव जैसे गोलकात्म चसुमें करणाला अचेतन इन्द्रियकी स्थिति है,
वैसे ही आदित्यमण्डलमे करणात्मा प्राणकी स्थिति विवक्षित है ।

शट्टा-अच्छा, तो विज्ञानाला कहां है?
समाधान-वह भी आदित्य-मण्डलमें ही है । मल जैसे लिब्रोपाधिक है,

पैसे विज्ञानोपाधिक भी माना जाता है । इसमें कोई विरोध नहीं है ।

शट्टा-असामर्थ्यसे जीवमें अभूर्तादिके प्रति कारणता मानते नहीं हो,
और दूरस्थ अविकारी परालामें तो कारणत्वका सम्भव ही नहीं हो सकता, फिर
मपत्रका कारण कौनहै?

समाधान-वस्तुतः प्रपत्र कोई वस्तु हो, तो उसका कोई कारण कहा
जाय, परन्तु प्रपत्र ही जब अविद्यासे परमें आरोपित प्रतीत होता है, तव 'यक्षानु-

रूपो बील' इस न्यायके अनुसार कारणत्व भी उसमें आरोपित ही है । अज्ञात-

स्वरूपत्व कारणत्वके और मिथ्याज्ञानरूपत्व कार्यत्वके व्यवहारमें हेतु है ।

आधिदैविक मूर्ताभूका विवेचन हो गया । एव परपक्षका सयुक्तिक

निराकरण तथा स्वाभिप्रेत ही अर्थ श्रुतिसमतहै, इसका विवेचन समास हुआ ।। १ ९।।
'ब्रह्मोपास्ति०' इत्यादि । चसु सारहै, इस कथन कारण यह भी है-यद्यपि

शरीरमात्रका निष्पादक तेज सब अहोमे सदा सन्निहित रहता है, तथापि तेजो-
विशेषका प्रकाशक तेज चसुमें ही अधिक रहता है । 'आदित्यश्चसुर्मूत्वाऽक्षिणी

प्राविशर यह श्रुति इस अर्थमें प्रमाण है; अत: तेजपर्याय रसशब्दका चक्षुमें

प्रयोग उचित ही है । अतएव चट्टे तेजस है, यह सर्वत्र प्रसिद्धि है । चक्षु
मूर्त हैं, इसलिए मूर्तक कार्यहै । देहावयवोमे अन्यकी अपेक्षा बट्टे प्रधान माना
जाताहै । त्यका सारभूत रस यह है, जो दक्षिण खळें पुरुष है ।

शष्टा-वाम अक्षिमे भी उक्त रस है, फिर दक्षिण अक्षिका विशेष
निर्देश क्यों?

समाधान-उक्त तेज अतीन्द्रिय है, उसमें शास्त्र ही विशेषरूपसे प्रमाण
माना जाता है । शास्त्रमें कहा गया है कि विशेषरूपसे दक्षिण नेत्रमें ही तेजी-
विशेषका अवस्थान रहता है । और लोकमें भी अनुमानादि द्वारा यह जाना
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शरणांने रूपे सूर्जाइर्ते कोलेत ।

अरूप ब्रह्म रूपाम्यां व्यवहारे निरूप्यते ।। २१ ।

सूर्त्तार्य्त्तव्यवस्थेर्य यशमुलूपवीणता ।

अथ युक्तयनुसारेण साडन्यथादुखुपकर्यते ।। २२ ।।

१३६५

जाता है कि दक्षिण नेत्रमें विशेषरूपसे उक्त तेज रहता है । अनुमानका आकार
इस प्रकार है-दक्षिणनेत्रं वामनेत्रापेक्षया अतिशयवतू, दक्षिणाझत्वातू, हसा-
दिवतू । अत: उपासनाके लिए दक्षिण नेत्रका ही निर्देश युक्तियुक्त है,
इस तात्पर्यसे लिखते है--ब्रह्मकी उपासनाका स्थान रवि और दक्षिण
अक्षि है, इसलिए वे दोन अतिसार है-अतिश्रेष्ठ हैं । लिल भी व्यवहारोपाधि
होनेसे सार है ।। २० ।।

'सारासार० ' इत्यादि । मूर्त और अमूर्तका निरूपण किया गया तथा उन
दोनोंमें सार और असारका भी विशेषरूपसे निरूपण किया गया । यद्यपि ब्रह्म

स्वतः अरूप है; तो भी अविद्यारोपित इन्हीं दोनो रूपोसे व्यवहारदशामें निरूपित
होता है । इससे जो विद्वान् यह कहते हैं कि उक्त श्रुतिसे अरूप निर्विशेष ब्रह्म सिद्ध

नहीं होता, क्योकि श्रुति स्पष्ट रूपसे मूर्थामर्त्रादिदवरूपका वोघन कराती है; अत:
सविशेष ही ब्रह्म श्रुतिको स्वमत है; निर्विशेष नहीं; पर उनका मत शक नहींहै, क्योकि
यहां औपाधिक स्वरूपका उपासनाके लिए निर्देशहै, वास्तविक स्वरूपका नहीं; 'योषा
वाव गोतमाग्रिः' इत्यादिके समान यहां भी आरोपितरूपसे उपासनाके लिए उक्त

रूपका निर्देश है, अन्य वाक्यसे स्वरूपसत्ताकी निश्चिति सर्वत्र मानी जाती ।। २१ ।।

'मूर्तामूर्त ०' इत्यादि । यह मतूाrमृर्तू व्यवस्था जैसे श्रुतिमें कही गई है;
वैसे ही उसकी यहां व्याख्या की गईहै, किन्तु उससे अभीष्ट अर्थ पूर्ण नहीं होता, इस
लिए वह व्यवस्था युक्तिके अनुसार प्रकारान्तरसे अब कही जाती है । उपेयकी प्रासिके

लिए उपायका निर्देश किया जाता है, इसलिए उपेयकी अपेक्षा उपाय .अव्यव-
वस्थित रहता ही है और उक्त उपायसे अतिरिक्त उपाय यदि आवश्यक हो,
तो उसके निर्देशके लिए शास्त्रकारोमे स्वतनता है और यह उचित भी है;
अतएव अभियुक्तोका वचन है-उपेयकी प्रतिपत्तिके लिए उपाय अव्यवस्थित हैं ।

भाव यह है कि अद्वैत ब्रह्मतत्त्वका निश्चय हो, इसीलिए श्रुति प्रतियोगिभूत द्वैतस्व-

रूपका परिचय मूर्तामर्तरूपसे कराती है, वह द्वैतमात्रका स्वरूप अधिदैवत और
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?????असूर्चतधितसूक्षमेडत्र समामा रूकारणे ।

मूर्तत्वमप्यतिस्घूले कार्ये ह्यन्ते समाप्यते ।। २३ ।।

मध्यकारणकार्याणां खूर्ततामूर्तते इमे ।

आपेक्षिक्यौ यथायोग्यमुदाहरणमिष्यताघू ।। २४ ।।

अध्यात्मके उक्तविभाग द्वारा संगृहीत नहीं होता, अत: केवल प्रतियोगीके ज्ञानके लिए
अन्य प्रकारका अनुसरण आवश्यक है; अन्यथा मूक कारणका संग्रह नहीं हो सकेगा;
इसलिए श्रौत विभागका उलकून करके भर्दप्रपत्रके मतके अनुसार मूर्तामूर्तविभागकी

ही कल्पना प्रकृतमें उपयोगिनी है । कारण कि मूर्तामूर्तसे निखिल ब्रह्मरूप संगृहीत
होना चाहिए । अमूर्तत्व अव्याकृतमें ही मुख्य है, अत: वास्तव अव्याकृत ही
अमूर्त है, वाम्वादि नहीं! मूर्तच मी वास्तविक घटादि कार्यमें ही है, बीचवाले
पदार्थोमें मूर्तत्व और अमूर्तत्व आपेक्षिक है । किसीकी अपेक्षा किसीमें मूर्तच है,
और किसीमें अमूर्तत्व । जैसे पृथिव्यादिकी अपेक्षा वायु अमूर्त है और वाटवादिकी
अपेक्षा पृथिव्यादि मूर्त हैं, वास्तवमें लक्षण लक्ष्यमें रहनेसे ही लक्ष्यका व्यापक
होता है; अन्यथा लक्षणमें अव्यापकत्व दोष आ जाता है, मकृतमें दोनो
लक्षण मुख्य वृत्तिसे लबयके व्यापक नहीं होते ।। २२ ।।

असूर्तताड०' इत्यादि । अतिसूक्ष्म मूक कारण ( जगतूका मूक कारण)
अव्याकृत जो आकाशशव्दका वाच्य है । उसीमें निरवयव अमृतत्व सर्व-

कार्य्यव्यापी परोक्षत्व है, अत: अमृर्तूलक्षणका मुख्य लक्ष्य वही है एव मृर्त्त्वलक्षणका

मुख्य लक्ष्य अतिस्थूल अन्य कार्य पृथिवी ही है, शेष मध्यम गोलादिक हैं,
उनमें आपेक्षिक अतएव अमुख्य ही लक्षण है । उक्त दो लक्षणोंको मध्यम वर्गोके
अमुख्य ही लक्षण कटू सकते हैं, मुख्य नहीं कह सकते । जहां तक संभव हो
सके वहा तक मुरळपार्थ ही श्रुत्यर्थ सर्वमान्य होता है ।। २३ ।।

'मध्यकारण०' इत्यादि ।

शष्टा-मध्यवत्ती पदार्थोकी क्या गति होगी?
समाधान-उनमे से किसीको यथायोग्य उक्त लक्षणका लक्ष्य समझना चाहिए

अर्थात् आपेक्षिक ही उक्त व्यवहार हे, अत: वे दोनो उक्त लक्षणोंसे संगृहीत
हो जायेंगे । मध्यवर्तियोंमें भी उक्त गौण व्यवहार होता ही है, इसलिए उनका भी
संग्रह हो जायगा ।। २४ ।।
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अविद्यामात्रगं ब्रह्म कारणं बुदुध्युपाधिगर ।

ज्ञासूतडूवृपरुपाधिस्थं ज्ञायमानं घटादिकद ।। २५ ।।

एव च सत्युपाधीनां हासे हसति पूर्तता ।

उपाधिवृद्धौ सूरर्तत्व वर्द्धेतेत्युदित भवेतू ।। २६ ।।

सूर्ताघूर्ते ब्रह्मरूपे इति पक्षो निरूपितः ।

प्रपश्चतद्वासने हे रूपे इत्येप वर्ण्यते ।। २७ ।।

'अविद्यामात्रगदं इत्यादि । कारणत्व आदि भी अतिरिक्त नहीं है, किन्तु
अविद्यारूप उपाधिसे विशिष्ट ब्रह्म ही कारण है, कार्यभूत मर्तादिकी अपेक्षा उसमें
कारणत्व हे, स्वतच नहीं है । इसका यथायोग्य मत्रीदिमे ही अन्तर्भाव हो जाता
है, एव ज्ञातृत्व भी स्वतव नहीं है, किन्तु बुलघुपाधिक चैतन्यमें ही ज्ञातृत्व है ।

जिस समय घटादिविषयक बुद्धि होती है, उसी समय उसमें ज्ञातत्वका

व्यवहार होता है, अत: ज्ञातूत्व भी स्वतन्त्र नहीं है । बुद्धिवृचपाधिकका ज्ञान-

रूपसे व्यवहार होता है, अत: यह भी अतिरिक्त नहींहै एव प्रमाणादि भी अतिरिक्त
नहीं हैं, यह पूर्वमें भी कह चुके हैं ।। २५ ।।

'एव च' इत्यादि । अनिर्वचनीय अविद्यारूप उपाधिके हाससे मर्तूता

घटती है और उसकी वृद्धिसे मर्त्त्वकी वृद्धि होती है । उदाहरण-पृथिवी आदिसे
उत्तरोत्तर हास देखनेमें आता है, अत: अन्यथानुपपत्त्यादि प्रमाणसे उसके कारण
उपाधिकी न्यूनता ही ज्ञात होती है । एव आकाश आदिकी अपेक्षा वायु आदि
उत्तरोत्तरमें मर्तूत्वकी वृद्धिसे उसकी मूलभूत उपाधिकी वृद्धि ही सिद्ध होती है, एव
देहादिसकध, सुखदुखादिकी अभिमानता, गो, धनादिका संबन्य सब उपाधिनिब-

न हैं, वास्तविक नहीं हैं ।। २६ ।।

'म्रृर्तामृर्त्रे' इत्यादि । ब्रह्मके मूर्त और अमूर्त-इन दोनोकेस्वरूपोका निरूपण
हो चुका; अत: यह पक्ष समास हुआ । अब प्रपत्र और प्रपत्रके द्वारा ये दोनो ब्रह्मके

रूप हैं, इस पक्षके विचारका आरम किया जाता है । सन्देहके विषयमें विचारसे
ही तत्त्वनिर्णय होता है और उसे अर्थमें तात्पर्य होनेसे आगम प्रमाण माना जाता

है । पूर्वोत्तरकी सन्नति यह है कि पिण्ड-प्राणके विभाग द्वारा अध्यात्म और अधिदैवत
मर्तामर्तनामक ब्रह्मके रूप कहे गये । 'तत्य ह' इत्यादिसे करणात्मक लिब्रस्वरू-
०.पैका प्रस्ताव कर उसका निरूपण किया जागा, उक्त स्वरूप मर्तामर्तवासना और
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??????????? ?????????????त्रपच्चो नाम पूर्वोक्तइर्तामूर्तद्वय भवेतू ।

तद्वासना विचित्रा: खुरनन्ता लिझमाश्रिता: ।। २८ ।।

अनेकवासनाचित्रं तलित्रं पटभित्तिवतू ।

मायेन्द्रजालसदृश व्यामोहास्पदमात्मनः ।। २९ ।।

विज्ञानमयके संयोगसे हुआ है । वह विचित्र पटादिचित्रके समान तथा मायेन्द्रजाल

एव सूगतूष्णिकाके समानहै अर्थात् सबको मुग्ध करनेका एक विषयन्त्र है ।।-९ ७।।
'प्रपश्चो नाम' इत्यादि । पूर्वोक्त मतूाrमर्तू ही प्रपत्र है तथा उसकी विचित्र,

अनिर्वचनीय और अन अपरिसरऊत्रेय वासना? लिझात्मा शरीरमें रहतीहै इसंसेवासना आत्मसमवेत है, यह तार्किकोंका मत अश्रद्धेय है । अन्तःकरणका ही
स्तर्च्यार्ष सव विषर्योके साथ सम- है, अत: उसकी निमित्त वासना अन्तः-
करणाश्रित ही है, ऐसी परिस्थिति 'योऽय दक्षिणोऽअक्षतू पुरुष:' इस वाक्यमें
पुरुषशव्दसे कथित लिझका ही प्रकरण होनेसे लिन्नप्रधान अन्तःकरणका ही
'तत्त्व हैतत्य' इत्यादि वाक्यसे परामर्श होता है । वक्ष्यमाण अनेक उदा-
हरणोके सार्थक्यके लिए विचित्र और अनन्तका अभिधान है ।। २८ ।।

शट्टा-यदि अन्तःकरण ही रागादिमातू है, तो पुरुष क्यों तन्मय
देखे जाते हें?

समाधान-'अनेक०' इत्यादिसे । पट और भित्तिके चित्र जैसे पट और
भीतमें प्रतीत होते हैं, वैसे ही अन्तःकरणमें अनेक वासना? रहती हैं ।

अच्छा, तो यह कहिए कि अन्तःकरणमें वासना! आरोपित हैं या
अनारोपित? प्रथम पक्षमें पुरुषमें मी तो आरोपित ही मानते हैं, फिर क्या कारणहै
कि वासनाऐ अन्तःकरणमें ही कही जाये, पुरुषमें नहीं । द्वितीय पक्षमें यदि अनारोपित
है, तो धर्मी भी अनारोपित होना चाहिए । पाय: समसत्ताकका ही धर्मधर्मिभाव

युक्तिसडूत है । अद्वैतके व्याघातके भयसे धर्मीकी यदि अकल्पित सत्ता नहीं हैं,
तो धर्मकी ही वह सत्ता कैसे हो सकती है? अत: अन्तःकरणकी ही धर्मवासना

हे, आत्माकी नहीं, यह कथन ममाणश्द्वय है और 'अहं जानामि, सुखी'
इत्यादि प्रतीति अचेतन ाइlअ शरीरमें कैसे होगी? अहमर्थसे अतिरिक्त आत्मामें
प्रमाण नहीं है, यह आक्षेप ठीक नहीं है, कारण कि धर्म और धर्मी दोनो कल्पित
ही हैं । उसके अनुसार ही दोनोंका सबजध भी कल्पित ही है और उसमें हेतु



तृतीय ब्राह्मण भाषानुवादसहित

एतावन्मात्र आत्मेति तत्र भ्रष्टत निरागमा: ।

वौद्धकाणादसाठूख्याद्यास्तर्कमात्रोपजीविन: ।। ३०

अनिर्वचनीयत्वादि है । माया अघटितघटनापटीयसी है । आत्मत्वसामानाधिकरण्यसे
जो सुखादिकी प्रतीति होती है । उसमें कारण ग्रह है कि अस्तःकरण अति
स्वच्छ द्रव्य है, अत: उसमें चिरका आभास पडनेसे वह भी अपनेको चेतन
मानने लगता है । जैसा कि सारळपाचार्योंने मानाहै-तस्मात्तत्सयोगादचेतन चेतनावदिव भवति ।

गुणकर्तुत्वेऽपि तथा कर्तेव भवलूदासीन: ।।

अर्थात् आत्मसंयोगसे अचेतन बुद्धितत्त्व चेतनके समान होताहै तथा अत-
करणगत भी कर्तृत्व आदि उदासीन आत्मामें उपलब्ध होते हैं । 'व्यामोहास्पदमात्यन'
का स्फुट अर्थ यह है कि स्वाभासका निदान व्यामोह ही है । व्योमाह अज्ञान-

प्रयुक्त है । अज्ञान और आत्माका सरूध भी आध्यासिक ही है । केवल
साधारण मोह नहीं है, किन्तु विशिष्ट है । विशिष्ट होनेपर भी यतूकिश्चिद्विषयक

नहीं है, किन्तु आ-समन्तातू अर्थात् सर्वव्यवहारविषयक है ।। २९ ।।

आत्मश्रान्तिका विषय लिझ है, इसको स्फुट करनेके लिए प्रथम विज्ञानवादी
वौद्धकी आनि कहते है-'एतावत्तात्र' इत्यादिसे ।

अहमाकारवृत्तिसे विशिष्ट प्रतिक्षण मसुर राग आदि दोघे कलुषित बुद्धिमात्र

आत्माहै, उससे अतिरिक्त स्थायी कोई है ही नहीं, इस प्रकार बौद्धोंकी आन्ति
जिसमें है, उसके स्वरूपका विशेषरूपसे निरूपण करेंगे; जिससे स्पष्टरूपसे सूचित
होगा कि बौद्धोका मत वस्तुतः झान्तिपूर्ण है ।

शक्का-उनकी इस आन्तिका कारण क्या है?
समाधान-केवल तर्कका आश्रयण और आगमका अभाव । आत्मा केवल

आगमका ही विषय है, तर्क आदिका विषय नहीं है, किल्ड वे लोग आगमपर भरोसा
न रख केवलतर्कके बलसे ही आत्मस्वरूपका निरूपण करते? । तर्क जब अपने विषयमें
भी प्रतिष्ठित नहीं माना जाता, तब अपने अविषयमें तो कहना ही क्या है? अतएव
'तन्त्यौपनिषद पुरुष पृच्छामि' यह श्रुति संगत होती है । ब्रह्म केवल उपनिषद्से ही
पुरुष गय है, प्रमाणान्तरसे नहीं, अत: 'औपनिषद' विशेषण सार्थक होता? ाा३ ०।।

१७३
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---??-ई-????---------------एका वासनां तत्र प्रतिक्षणविनश्वरीघू ।

आहे. क्षणिकमात्मानं बौद्धा विज्ञानवादिनः ।। ३१ ।।

आत्मनो द्रव्यभूतख गुणा बुद्धादयो नव ।

वासनात्वेन वेदना इति वैशेषिकादय: ।। ३२ ।।

उक्त अर्थको अतिस्फुट करनेके लिए कहते है-एकैकादं इत्यादि ।

यहां वासनाशब्द वासनाकी निदानभूत तदततू मूर्तामूर्तविषयक बुद्धिवृत्तिके

तात्पर्यसे प्रयुक्त है, अतएव क्षणिकत्व आदि विशेषणका उपादान किया गया है, अन्य
मतमें विपयेद्रियके सन्निकर्षके भेटले बुद्धिवृत्तिके भेदकी व्यवस्था है । विज्ञान-

वादियोके मतमें विज्ञानसे अतिरिक्त अन्य वस्तु ही नहीं है, अत: स्वाजिक
वृत्तिके भेदके समान जागरित वृत्तियां भी संस्कारसे ही होती हैं, अन्यथा
स्वाप्रिक-पदार्थ-विषयक वृत्तियोंकी उत्पत्तिका समर्थन ही अन्य प्रकारसे

अशक्य हो जायगा ।। ३१ ।।

एव बौद्धके समान वैशेषिक आदि तार्किकोकी भी आनि कहते है-'आत्मनो' इत्यादिसे ।

वे पृथिवी आदि द्रव्यके समान आत्मा भी अचेतन द्रव्यहै, ऐसा कहते हैं और
गन्ध आदि गुणोके समान बुद्धि आदि नौ गुण आत्मामें मानते हैं । वे नौ गुण वेदमें
वासनाशब्दसे कहे गये हैं । ये लोग बुद्धि आदिके धर्मी अन्तःकरणको ही असे
आत्मा मानकर उसके गुणोंको आत्मगुण कहने लगे । यद्यपि ये आगम मानते हैं,
तथापि तर्कमें इनकी पूर्ण आस्था है, इसलिए ये लोग आगमनिरपेक्ष केवल तर्कसे

आत्माकी सिद्धि मानकर तर्कानुसारी आगमद्वारा उसकी पुष्टि करते हैं । एक प्रकारसे
तर्कसिद्ध आत्माका आगम अनुवादक है, ऐसा उनका भाव है । उनके मतसे
आत्माके विशेष गुण संसार और उनका आत्यन्तिक उच्छेद मोक्ष कहा
जाता है । सुखके समान दुःखकी निवृत्ति भी स्वतढ्यन्न पुरुषार्थ है । वे निवृत्तिकी

निवृत्ति नहीं मानते, इसलिए मुक्तको पुनः संसार नहीं होता, मुक्त सदा मुक्त ही
रहताहै । 'दुःखजन्मप्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्ग:' यहां
पश्चमीका अभेद अर्थ है अर्थात् अपाय ही अपवर्ग है । अपवर्ग नित्य है । यह सब
शास्त्रकारोंको अभिमत है । इसीके लिए विविध प्रकारसे उसके स्वरूपकी व्यवस्था
करते हैं । द्वैतवादी आत्मस्वरूपमोक्ष नहीं मानते एव भावात्मक भी नहीं मानते, क्योकि
ऐसा माननेपर उसका जन्म होनेसे भावान्तरके समान वह भी विनाशी हो जायगा,
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????????????त्रिगुण यत्पधानं तत्पुरुपार्थेन हेतुना ।

प्रवर्तते वासनात्वक्तप्तिस्तत्रेति कापिलाः । । ३३ ।

इसलिए अभावात्मक मानते हैं । इस मतमें आत्मा और मनके सन्निकर्षके वलसे
जायमान ज्ञान ही आत्मगुण चैतन्य है, सुपुसि अवस्थामे मनके सन्निकर्षके

अभावसे आत्मामें कोई ज्ञानादि गुण नहीं होते, अतएव' सुखमहमस्वाप्न न
कित्रिदवेदिषद इत्यादि सुसोत्थितके ज्ञानको अनुमान कहते हैं, स्मरण नहीं,
क्योकि तद्विपयक अनुभव न होनेसे संस्कार ही नहीं हो सकता और संस्कारके बिना
स्मरण असम्भव है ।। ३२ ।।

अब सांख्यकी आन्तिका कारण कहतेहै-त्रिगुणदं इत्यादिसे ।

सारव्यके मतमें सुख आदि आत्मधर्म हैं । अन्तःकरण ही आत्या है, वह
आनि नहीं है, कारण कि पे आत्माको वेदान्तियोके समान ही सब विकारोंसे रहित
अतएव उदासीन, कूटस्थ और स्वप्रकाश मानते हें । अत: आत्माके स्वरूपमें
विवाद नहीं है, किन्तु उनके मतमें प्रकृति सत्त्व, रज और तमएतदुणत्रयात्मक है,
अन्तःकरण तत्स्थ अतएव तत्परिणामविशेष है; अत: वह भी प्रधानके समान
गुणत्रयात्मक है । वह पुरुषके भोग और अपवर्गके साधनके लिए ही आलासे
संयुक्त और वियुक्त होता है । वे अन्तःकरणका पुरुषके साथ सबत्य होनेमें कारण
भोगको ही मानते है-पुरुषार्थ एव हेतूनें केनचितू कार्यते करणम्' अर्थात् पुरुषार्थ

ही प्रकृतिके परिणामका कारण है, कोई चेतन ईश्वर आदि प्रकृतिका प्रेरक नहीं है ।

इसीसे वे लोग निरीश्वरवादी कहे जाते हें । पुरुषके भोगके लिए समयपर प्रकृति

स्वयं जगतूके आकारमें परिणत हो जाती है, जैसे दूध आदि बालककी शरीरकी
वृद्धिके लिए परिणत होते हैं, वैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए । वे आत्मभेद-
वादी है, अत: सांख्योक्त तत्त्वज्ञानके द्वारा जिस पुरुषको मकृति और पुरुषके
भेदका साक्षात्कार हो जाता है अर्थातू 'अहं प्रकृतेर्भिन्न:' य तत्त्वापरोक्ष हो
जात? है, उसके प्रति प्रकृतिकी संसारभोगार्थक प्रवृत्ति नहीं होती, कारण कि
उनके मतमें प्रकृति कुलाझनासे भी अधिक सुकुमार और लड-।वती है, जिसको एक
समय भी यदि पुरुष देख ले, तो फिर वह वैसी चेष्टा करती है, जिससे कि
फिर वह पुरुष प्रकृतिको कभी मी न देख पावे ।

'प्रकृते: सुकुमारतरन्न किबिदस्तीति मे मतिर्भवति ।

या दृष्टाऽस्मीति न पुनर्दर्शनमुपैति पुरुषत्य ।।'
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- अप्यौपनिषदम्मन्या: प्रक्रिया कल्पयजॅत्यमुद ।

वस्तूनां राशय: प्रोक्ता उत्तमाधममध्यमा: ।। ३४ ।।

उत्तम: परमात्मा स्याक्तमूर्तार्य्तात्मकोडधम: ।

जीवात्मा मध्यम: सार्क वासनाज्ञानकर्मभि! ।। ३५ ।।

इत्यादि उनका अभिधान उक्त अर्थमें प्रमाण है । सारांश यह निकला कि जिस
अनःकरणके विषयमें वे भी आन्त हैं, उस अन्तकरणके स्वरूपका यहां विशेप-
रूपसे निर्धारण करेंगे, कारण कि यह विषय अतिजटिल और अवश्य विवेचनीय
है । इसी विषयमें दार्शनिकोकी अधिक भूल होती है । कापिल-सांख्य--लोग
अन्तःकरणको ही श्रुचक्त वासना पदार्थ मानते हैं १२३ ।।

'अप्यौपनिपद०, इत्यादि । वस्तुतः औपनिषद नहीं है, किन्तु अपनेको
औपनिषद माननेवाले पुरुष इस अनुपद वश्यमाण प्रक्रियाकी कल्पना करते हैं उनकी
कल्पनाके अनुसार पदाथाकी तीन राशियां हें । उत्तम, मध्यम और अधम १३ ४।।

उत्तम:' इत्यादि । उत्तम राशि परमात्मा है, मूर्त्तामूर्तात्मक जगतू अधम राशि
है तथा वासना, ज्ञान और कर्मके साथ जीवात्मा मध्यम राशि है । उत्तमकी अपेक्षा

मध्यम और अधम राशियोमे विशेष यह है कि कर्मराशि प्रयोक्ता उत्पादक है
और मूर्तामूर्तराशि प्रयोज्य-उत्पाद्य-हे । यहां कर्मपद विद्या और पूर्व प्रज्ञाका भी
उपलक्षण है, अत: वे भी प्रयोजक हैं । साधन-ज्ञानकर्मका कारण भी प्रयोज्य

है । इस कल्पनासे तार्किकोंके साथ ये सनि करते हें । कर्मराशि लिस्काश्रय है ऐसा
कहनेसे भय करने लगे कि यह तो सांख्यमत हो गया इससे नैयायिक सन्तुष्ट

न होगे, इसलिए फिर यह कहने लगे कि पुषाका गन्य पुष्पके वियोगकालमें
जैसे पुटतैलवासित तैलके आश्रित हो जाता है, पैसे ही लिज्ञवियोगके समय
कर्मराशि परमात्माके एकदेशमें आ जाती है । वह परमात्मैकदेश अन्य स्थलसे

आये हुए गुण ए-और कर्मोसे निर्गुण भी सगुण, और अकर्ता भी कर्ता हो जाता है
तथा भोक्ता, घोडा, मुक्त, विज्ञानाला इत्यादि व्यवहारोंका विषय माना जाता है ।

इस कथनसे वैशेषिकोके चित्तको सन्तुष्ट करते हैं । जीव परमात्मैकदेश होनेसे
प्रॅणतणातप५ हाचीमुणि हे.२१७ वृततैलवत्र आत्मामें भी
जब उसके द्वारा आरमर्हूंद्द ते र है, तव७ करुरवगद ::२जून,वै२
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????????कृष्णशक्तिरविद्याख्या परमात्मन उत्थिता ।

विकृत्य परमात्मांशं जीवभावं नयर-यमुद ।। ३६ ।।

यथोपरात्मको दोष भूमेर्जातो विकृत्य तम् ।

भूम्यशमास्ते तद्वत्स्यादविद्येय परात्मनः ।। ३७ ।।

अनात्मधर्म एवेयमविद्या झान्यिलक्षणा ।

अंशेडस्मिजश्वाड्ख्यसिद्धान्तमनुवर्त्तामंहेतत: ।। ३८ ।।

वासनाकामकर्माणि लिह्मस्थान्येव तान्यपि ।

लिज्ञादात्मानमायान्ति गन्द: पुप्पपुटं यथा ।। ३९ ।।

१३७३

है, कर्मराशिको अन्तःकरणमें मानकर सांख्यके चित्तका अनुरोध किया और पुष्ट-

तैलन्यायसे आत्मामें भी मानकर वैशेषिकोको सन्तुष्ट किया, पर इस प्रकारसे

उन दोनोंका चित्त भी पूर्ण सन्तुष्ट नहीं हुआ और उपनिषत्सिद्धानपर तो ध्यान

ही नहीं दिया था, न्यायविरोध मी नहीं देखा था जो आगे स्फुट होगे ।। ३५ ।।

'कृष्णशक्ति०' इत्यादि । भगवान कृष्णकी शक्तिका नाम अविद्या है । यद्यपि

यह परमात्मामें स्वभावत: रहती है, तथापि भोक्ता प्राणियोके अदृष्टसे परमात्मामें ही
अभिव्यक्त होकर, उसके एकदेशको विकृत कर, अन्तःकरणमें ही स्थित होकर उसी
ब्रह्म अंशको जीवभावापन्न करती है ।। ३६ ।।

शकू।-जिससे अविद्या उत्थित हुई, उसीका आश्रयण करना चाहिए
अन्तःकरणका आश्रयण क्यों किया?

समाधान-यथोपरात्मको' इत्यादि । जैसे भूमिसे समुत्पन्न ऊषर-क्षाररूप
मृत्तिकादोष-भूमिके एकदेशमें ही रहता है, सम्पूर्ण भूमिमें नहीं रहता,
पैसे ही उक्त अविद्याख्य दोष ब्रझेकदेशमे ही रहता है, इसलिए उसी देशको
जीव वनात। है, सम्पूर्णको नहीं ।। ३७ ।।

इस एकार अविद्याको अनात्मधर्म मानकर सारव्यके मतका अनुसरण

करते हे-'अनात्मधर्म' इत्यादिसे ।

आन्तिलक्षण अविद्या अनात्माका ही धर्म है, इस अंशमें सांख्यके सिद्धान्तकी

अनुवृत्ति करते हैं ।। ३८ ।।

न्यायकी अनुवृत्तिके लिए कहते हैं-'वासना० ' इत्यादि ।

वासना, काम, कर्म आदि सब लिझ-शरीरमे ही रहते हैं, अत: उन्हें उसीका
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-५.गन्धः पुष्पगुणः पुष्पाद पुरमाथल्यातहात ।

कुसुमापगमेघत्येवलिडूस्क वासनाडघत्मनि ।। ४०
निर्गुणो-पि परैकाश) वाह्यादम्यागतेन ह ।

कर्मणा सगुणस्तेन कर्ता भोक्ता भवत्ययद् ।। ४१
वैशेषिकमत चैवर्मशादमुहतं भवेतू ।

अपाश्चभौतिकं रूपं चैवमेतत्सवासनघू ।। ४२
इत्यौपनिषदम्मन्यैरुक्त भर्हप्रपअकै: ।

लिन्नस्य वासनारूप एव मुह्यन्ति वादिनः ।। ४२
-अश्रौतत्वादुपेश्या: खु: प्रक्रिया वादिकल्पिताः ।

राशित्रयस्य गमक वचो नोपलभामहे ।। ४४

धर्म माना उचित है । लिसे आत्मामें आते हैं, जैसे पुष्पपुटस्थ गन्ध पुटित
तैलमें आता है ।। ३९ ।।

'गन्धः पुष्पगुण' इत्यादि । गन्य पुष्पक। गुण है, पुष्पोके साथ कुछ
समयतक तिल रखनेपर पश्चातू पुष्पोसे अलग करनेपर भी उनका गन्ध तैलमें
आता है, अतएव चमेलीका तेल इत्यादि व्यवहार होता है, वैसे ही लिअस्थित

वासना आत्मामें प्रतीत होती है ।। ४० ।।

'निर्गुणोऽपि' इत्यादि । परमात्माका एक अंश वस्तुतः निर्गुण होनेपर
भी बाह्य अन्तःकरण कर्मसे सगुण माना जाता है, अतएव जीव कर्ताभोक्त। होता
है । विशेष व्याख्यान कर चुके हैं ।। ४१ ।।

'वैशेषिक०' इत्यादि । अन्तःकरणसे आत्मामें भी आता है, इस अंशसे
वैशेषिक मतका अनुसरण किया गया है । उक्त प्रक्रियासिद्ध मध्यमराशि
जीवका उपसंहार करते हैं-'अपात्रभौतिकम् से । उक्त तीतसे अविद्याकृत

वश्यमाण वासनायुक्त भूत-भौतिकसे भिन्न जीवस्वरूप मध्यम राशि है ।। ४२ ।।

'इत्यौपनिषदरं इत्यादि । उपनिषतूके तात्पर्यसे अनभिज्ञ और अपनेको
उपनिषतूका विद्वान् माननेवाले भर्तूप्रपत्र आदि विद्वानेने ऐसी प्रक्रिया कहीहै ।

लिद्रके वासनारूपमें इस प्रकार वादियोंको मोह है ।। ४३ ।।

'अश्रौतत्वा०' इत्यादि । बौद्धादिका निराकरण तो इसीसे हो जाता है वे
अर्थीत होनेसे वेदको प्रमाण माननेवालोके लिए उपेक्ष्य हैं । भर्तृप्रपत्रके मतमें यह
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जीवो न ब्रह्मणोऽन्योऽस्ति कामसडूल्पपूविका: ।

वासनाथ मनोधर्मा मध्यमो राशिरत्र क: ।। ४५ ।

१३७५

दोष है कि 'तत्त्वमसि' इत्यादि श्रुतिजीवकोब्रह्मस्वरूप कहती हैऔर 'काम: संकल्प:'
इत्यादि श्रुतिसे वासना मनोधर्म है, यह स्फुट ही प्रतीत होता है । तीन राशियोके
बोधक वैदिक वचन नहीं मिलता है, इसलिए इस कल्पनामें कोई मूल नहीं
है, अतएव अग्राह्य है । सारांश यह है कि यदि जीवको ब्रह्मका अंश माने,
तो ब्रह्मको सावयव अतएव सकल सांसारिक धर्मवान माना पडेगा । इस अवस्थामें
'अस्धूलमवणसू' इत्यादि कूटस्थादिप्रतिपादनपरक श्रुतिर्ये। अस्तात हो जागी ।

इस दोषके परिहारके लिए .यदि जीव और ब्रह्मका अत्यन्त भेद माने, तो 'तरवमसि'
इत्यादि उाभेदबोधनपरक वाक्य असन्नत हो जायेंगे, क्योंकि भेदाभेदरूप परस्पर

विरुद्ध धोका एकमें समावेश हो ही नहीं सकता ।

शष्ट्रा-जीवको लिब्रोपाधिक परका अंश माने, तो क्या आपत्ति है? क्योकि
जैसे घटोपाधिक आकाशमें रज, धूमादिके रहनेपर आकाशमात्रमें उनकी प्रसक्तिका

निवारण हो जाता है वैसे ही यहांपर भी समझना चाहिए ।

समाधान--आपत्ति यह है कि सुघुप्ति अवस्थामें लिझका भी नाश हो ही
जाता है, अत: उसकी वासना आत्मामें कैसे आ सकती है? इसलिए यह कहना
सर्वथा असंगत है कि लिझका नाश होनेपर भी उसकी वासना आत्मामें रहती है ।

शष्टा-औपाधिक आत्मामें या लिझमे वासना नहीं है, किन्तु बिम्बमें

ही वासना है, ऐसा कहे, तो क्या दोष है?
समाधान-दोष यह है कि पुष्पादिकी वासना तेल या वखादिमे जो आतीहै,

उसमें साजात्य कारण है, तेल पुष्पादि दोनो सावयव हैं, अतएव एकी वासना
दूसरेमें जाती है, पर विसदृश आकाशमें उक्त वासनाका सत्रय नहीं होता,
कारण कि आकाश निरवयव है । द्रव्यत्वादिसे साजात्य अकिश्चित्कर है,
अन्यथा आकाशमें भी वासनाकी आपत्ति हो जायगी, वस्तुत; निर्धर्मक ब्रह्ममें

पर या अपर कोई भी जाति नहीं मानी जाती, इसलिए द्रव्यच आदिसे भी
साज्यात्यकी शहा ब्रह्ममें नहीं कर सकते ।

और यह भी प्रश्न होता है कि वासना आलासे अभिन्न है या भिन्न?
प्रथम पदरमे जैसे मृत्तिका घटाकार होती है, वैसे ही आत्मा वासनाकार होता है,
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'' -एइ----? 'श्रुतिः-अथासूर्त प्राणथ यथायमस्तरात्मन्नाकाश एतूदमृतमेतद्यढेतरय
तस्वैतसाधूर्तस्यैतस्यामृतस्यैतस्य यत एतस्य त्यस्यैप रसो योडयं दक्षिणे-
क्ष-पुरुपस्त्यस्य ह्येष रस: ।। ५ ।।

तस्य हैतस्य पुरुषस्य रूपसू ।

एतस्प पुरुषस्येति श्रुतेथेनधर्मता ।

न वासनानामाशहया लिडूस पुरुपत्वतः ।। ८६ ।।

ऐसा यदि कहो, तो मृदूघट जैसे मृत्तिकासे अभिन्न होताहै, वैसे ही वासनाका आकार
भी चैतन्यात्मस्वरूप ही होगा, उससे अतिरिक्त नहीं होगा, इस परिस्थितिमें आत्मा

और वासनाका भेद ही सिद्ध हो नहीं सकेगा । द्वितीय पक्षमें आत्मासे वासना असंबद्ध

है या सश्रद्ध? प्रथम पक्ष तो प्रकृतानुकूल ही नहीं है, इसलिए यह कल्पना ही
व्यर्थ है । द्वितीय पक्षमे श्रोत्रजन्य शब्दज्ञान रूपवासनासे वासित नहीं देखा
गया है, क्योकि दोनो विषय हैं, अत: उनका परस्पर विपयविषयिभाव नहीं बनता
और चितू तो असंग होनेसे विषय ही नहीं है, तो उसमें रागादि वासनाकी संगीत
कहां? विस्तरभयसे यहीं समास करते हैं ।। ४५ ।!

'अथासूर्ते प्राण-२० इत्यादि श्रुति । अनन्तर अमूर्त कहते है-अवशिष्ट
जो भूतद्वय-प्राण और शरीरके भीतर आकाश ये दोनों-अमूर्त हैं, त्यका यही
सार है, जो दक्षिण अक्षिमें पुरुष है, इत्यादि अर्थ पूर्वमें हो चुका है ।। ५ ।।

'एतस्य' इत्यादि । जो पूर्वमें यह आक्षेप किया गया था कि मध्यम राशिके
सद्रावमें श्रौत प्रमाण नहीं है, अत: उक्त कल्पना मान्य नहीं है, वह ठीक नहीं है,
क्योकि मध्यम राशिमें 'तत्यैतत्य पुरुषस्य' यह श्रुति वाक्य ही प्रमाण है । वासना
पुरुषनिष्ठहै । पुरुषशव्द चेतनवाचीहै, यह प्रसिद्ध ही है । इसलिए वासना जिस
पुरुषका धर्म है, वह पुरुष जीव है, यह ठीक नहीं है, कारण कि पुरुषशब्दका
यहां प्रयोग चेतनके तात्पर्यसे किया गया है या अचेतनके तासे? यह विषय
विचारणीय है । यह दावा करना कि पुरुषशब्द चेतनके बोधके तात्पर्यसे ही सर्वत्र

प्रयुक्त होता है, सो,ठीक नहीं है, क्योकि 'स वा एष पुरुषोऽन्नरसमय' इत्यादि
श्रुतियोमें शरीरके बोधके तात्पर्यसे भी पुरुषशब्दका प्रयोग किया गया है । अत:
उक्त नियम ठीक नहीं है । इसलिए उक्त श्रुतिसे वासना चेतनधर्म है, यह व्यवस्था
सर्वथा असंगत ही है ।
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''''?'' ???Irं--??.????'हृदये ह्येव रूपाणि कामा येऽस्य हदि श्रिता: ।

इत्यादिभिर्वासनानां श्रूयते लिझधर्मता । । ४७ । ।

न पुष्पगजसवछिन्नवासना जीवमाश्रयेतू ।

असडूने हीति जीवस्य सर्वसम्वन्धवारणातू । । ४८ । ।

अविद्यया सससुरवे त्वविद्या न त्वदीरिता ।

परात्मनस्तटुत्थाने मुक्तावरयुदियादसौ । । ४९ । ।

अविद्या चेदनिर्वाच्या तया लिझsp:यवासना: ।

आरोपयजता यथाकाममलिन्नेडपि चिदात्मनि । । ५० । ।

वासना! मनोधर्म हैं, इसमें अन्य श्रुति प्रमाण है, ऐसा कहते हैं-'हदये- इत्यादिसे ।

हदयमे-अन्तकरणमे-ही रूपादि वासना रहती है, इसमें 'कामा येऽस्य

हदि स्थित।: ' इत्यादि श्रुतिवाक्य प्रमाण है, अत: वासना! लिझधर्म ही हैं,
आत्मधर्म नहीं हैं, ऐसा समझना चाहिए । । ४६, ४७ ।।

'न पुष्प ० ' इत्यादि । पुप्पपुटिकान्यायसे मनके ही धर्म जीवमें रहते हैं, ऐसा
जो पूर्वमें कहा था, सो भी ठीक नहीं है, कारण कि उसमें प्रश्न यह होताहै कि जीवके
साथ वासनाका सबन्ध वास्तव है या काल्पनिक? प्रथम पक्षमें दृष्टान्त-वैषम्य है ।

शकू।-क्यों?
समाधान-असद्रो ह्यय पुरुष:' इत्यादि श्रुति जीवमें सब प्रकारके सवन्घोका

स्पष्ट निषेध करती है । द्वितीय पक्षमें अग्रिम विकल्प है ।। ४८ । ।

'अविद्यया' इत्यादि । द्वितीय पक्षमें अविद्या वास्तविक है या काल्पनिक?
प्रथम पक्षमें मुक्ति ही नहीं होगी, कारण कि अविद्या यदि वास्तविक याने नित्य है,
तो उसकी निवृत्ति ही कैसे होगी? यदि उस अविद्याको जीवगत माने, तो वह
अनित्य ही होगी, नित्य नहीं । यदि उसका उत्थान परमाआसे मानो, तो वह
सदा ही रहेगी, अत: मुक्त्यवस्थामें भी उसका उत्थान होनेके कारण सुक्ति ही
नहीं हो सकेगी ।। ४२, ।।

'अविद्या वेद. ' इत्यादि । यदि हमारे मतके अनुसार आप भी अविद्याको
अनादि और अनिर्वचनीय मानते है, तो उस अविद्यासे ही लिक्कस्थ वासनाओंका
अलिझ-लिलशूय-चिदात्म।में भी आरोप सुखसे कर सकते हैं, इसमें कोई
बाधा ही नहीं है, फिर तीन राशियोंकी आवश्यकता ही नहीं पडती ।। ५० । ।

??
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वीसेना आहेगलो.संशिंल्य:१कुर्वन्ति बहुरूपत्व मणेरास्तरणं यथा । । ५१ । ।

भौतिक वदुरूपत्व भूतवासनया कृतद् ।

पुष्पवासनया जन्यो मन्या पौष्पो यथा पुटे ।। ५२ । ।

आत्मनानात्वमप्येतद्यदा साद्धौतिक तदा ।

भूतलेशस्वरूपाणां वासनाना तु का कथा ।। ५२ ।।

भूतभौतिकवस्तूना यदा संयुज्यते मन! ।

तदेवाडडधीयते चित्ते तलेशात्मकवासना! । । ५४ ।।

वासना. इत्यादि । जैसे आस्तरण-चित्र कस्वलादि-अपने प्रतिबिम्ब द्वारा

सन्निहित स्फटिक मणिको स्वगतचित्ररूपवातूकी नाई करता है, वैसे ही लिझस्थ
वासना लिझके साथ साक्षीमें अध्यस्त होकर साक्षीको वासनावातूकी नाई करती है,
अत: इस पक्षमें कोई विरोध नहीं है ।। ५१ ।।

पहले जो यह कहा था कि अपाश्चभौतिक मध्यमराशिस्वरूपसे अभिमत
वासनासहित जीवरूप भौतिक रूपसे विलक्षण विवक्षित है, उस विषयमें यहांपर
वासना भौतिक है, ऐसा सिद्ध करते है-भौतिकदं इत्यादिसे ।

वासनाके भौतिकत्वमें हेतु है-वासनागत नानात्व । यह साधनमूत
नानात्व भी भौतिक ही है । जैसे पुष्पके एकदेश ततू-ततू केतकी, बकुल
आदिके चूर्णके चिर सबन्धसे उत्पन्न पुष्पवासना अनेकविध गन्धोंसे पूर्ण

पुप्पोसे जन्य कहलाती है वैसे ही पत्रमूतकार्य लिझ देहके साथ अनादि सबन्धसे
उत्पन्न आत्मनानात्व भी भूतजन्य ही कहलाता है, अतिरिक्त नहीं ।। ५२ ।।

'आपनानात्व० ' इत्यादि । लि द्वारा भूतपयुक्त आत्मगत नानात्व यदि
भौतिक है, तो भूतजन्य भूतसूबमरूप वासना भौतिकत्व 'कैमुतिक ' न्यायसे
सिद्ध ही है । कैमुतिकन्याय यह है कि जो पुरुष अतिकठिन कार्य करतो हे,
वह सहज कार्य अनायाससे कर सकता है, जैसे भीमसेन' सिरसे पत्थर फोडते हैं
तो उनको घट फोडूनेमें क्या देर? ।। ५३ ।।

'भूतभौतिक०' इत्यादि । भूत और भौतिक वस्तुका जब मनके साथ सव--ध

होता है, तव चित्तमें भूतलेशात्मक वासना? उत्पन्न होती हें ।। ५४ ।।
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हिदुपाद्यधो यथा लग्न: करण्ड न विमुअति ।

एव जगद्वासनाथ न मुश्चन्ति धियं सदा । । ५५ । ।

कदाचित् काचिटुकद्वोध्या कर्मणा भोगसिद्धये ।

भोगकालेडनलाश्चाघटूया: सुसास्तिष्ठन्ति मानसे । । ५६ । ।

अनन्तकल्पोपचयादनन्ता एव वासना: ।

उदाहरणमात्रं तु दृष्टान्तैरिह वर्षते । । ५७ । ।

उसीमें दृष्टान्त कहते है-'हिकुगन्धो' इत्यादिसे ।

जैसे हींग जिस पात्रमें रक्रवी जाती है, उस पात्रमें हींगका ऐसा गन्ध ओ
लग जाता है कि उसे निकालनेपर भी वह उस पात्रको सहसा नहीं छोडूता, इसी-
प्रकार जगतूकी वासना बुद्धिसे संसूष्ट होकर उसे नहीं छोडूती । प्राचीन
जन्मार्जित सुकृतोंके परिपाक आदिसे सदुपदेश द्वारा जब किसीको छोड देती है,
तब वह पुरुष धन्य हो जाता है ।। ५५ ।।

कदाचित् इत्यादि ।

शष्टा-यदि बुद्धिमें एक बार उत्पन्न वासना बुद्धिको नहीं छोडती, तो
सम्पूर्ण वासनाकार्य एक ही समयमें होने चाहिएँ, पर ऐसा नहीं देखा
जाता, कि- क्रमशः कदाचित् कोई वासना भोगानुरूप अभिव्यक्त होती है,
इसमें क्या कारण?

समाधान-ततूततू भोगकी उत्पादक सामग्री वासनाकी उद्दीपिका है ।

जिस समय जिसको जैसा भोग होता है, उस समय उसके अनुकूल ही
वासना अभिव्यक्त होती है और अन्य वासनाऐ चित्तमें .विलीन रहती हैं, अतएव
अनेक जन्मोमे उत्पन्न कर्मराशिको माननेपर भी अन्य योनिमें जीवका प्रवेश होनेपर
वर्तमान योनिके अनुकूल ही वासना उत्पन्न होती है, चाहे वह अनेक जन्मसे

व्यवहित या अव्यवहित जन्मकी ही क्यों न हो । यदि प्रकृत योनि जीवनोपयोगी
नहीं होती, तो उसकी वासना अभिव्यक्त नहीं होती ।। ५६ ।। -

'अनन्त०' इत्यादि । अन कालके उपचयसे वासना? अन हैं
कालका ही जब अस नहीं है, तो उसके संसर्गसे जायमान वासनाओंका
अन् कैसे हो सकता है? केवल दृष्टान्त द्वारा उदाहरणमात्रका यहां वर्णन

करते हैं । उदाहरण उपलक्षणके लिए है, परिगणनके लिए नहीं, इससे
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-९'''
- ''' ----अपतिः-यथा माहारजनं वासो यथा पाण्टूवाविक यथेन्द्रगोपो यथाड-

ग्न्यचिर्यथा धुडरीक यथा सकृद्विग्नच-द सकद्विद्युत्तेव ह वा अस्य
श्रीर्भवति य एव वेद ।

उदाहरणके परिमित होनेसे वासना? भी परिमित ही होगी, इस प्रकारकी संभावनाका

अवकाश नहीं है ।। ५७ ।।

'यथा महारजनद इत्यादि श्रुति । भर्तूप्रपत्र द्वारा उक्त 'तत्य' इत्यादिके
सवध और उसकी प्रक्रियाको दूषित कर अपने मतमें 'ततू शब्दक। अर्थ

कहते हैं । पूर्वपकृत लिब्रात्माका 'ततू शब्दसे ग्रहण होता है ।

शष्टा-जीव भी तो पाणिपेपगवाक्यसे प्रकात है, इसलिए जीवक।

ग्रहण क्यो नहीं होता?
समाधान-यद्यपि जीव प्रकृत है, तथापि जीवका निर्विशेष ब्रह्मस्वरूपसे

प्रतिपादन करना अभीष्ट है, वासनामय संसारीरूपसे नहीं, इसलिए लिब्रात्माका ही
परामर्श उचित है और इस कारणसे भी जीव वासनारूप नहीं हो सकता, किल्ड
जीवका ही 'नेति नेति' इत्यादि वाक्य द्वारा अनाख्येयरूपसे आदेश है ।

शष्टा-उरक्त आदेश तटस्थ ब्रह्मके बोधनके लिए है, जीवस्वरूपके बोधनके
लिए नहीं है, ऐसा ही यदि कहा जाय, तो क्या दोष है?

समाधान-छठे अध्यायकी समासिमें विज्ञातारमरे केन विजानीयातू
( विज्ञाताको किससे जाने) इत्यादिसे आत्माका उपक्रम कर 'स एष नेति नेति'
( आत्मा द्वैतवातू नहीं है) इत्यादिसे विज्ञानमयका ही उपदेश किया गया

है, तटस्थका नहीं किया गया; अत: प्रक्रान्त विज्ञात्माका ही प्रकरणके अनु-
रोधसे ग्रहण करना समुचित है । अन्यथा-यदि अन्य विज्ञानमय है और खोत
ज्ञाते' इत्यादिसे अन्य निर्दिष्ट है, ऐसा माना जाय, तो-रब्रह्म भिन्नहै और अहं
भिन्न है' यो विपरीत ही धारणा हो जायगी, जो इष्ट नहीं है, इष्ट है यथाश्रुति ।

'आत्मानमेवावेदह ब्रह्मास्मि' ( आत्माको ही मैं ब्रह्म हूँ, ऐसा जाने) यही श्रुति द्वारा

बोधन करना अभीष्ट है, अत: 'तत्य ह' इत्यादि वाक्यसे लि पुरुषका ही उक्त

रूप विवक्षितहै । सत्यका सत्य परम सत्य वक्तव्य है, इसलिए निःशेष सत्यको
कहना भी आवश्यक है । वासना? सत्यके विशेष रूप हैं । उर्न्हांके ये रूप हैं, ऐसा
कहते है-इस प्रकृत पुरुषके अर्थात् लिझात्माके ये रूप हैं ।
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''शट्टा-कौन?
समाधान-जैसे लोकमें महारजनके-हल्दीसे रेंगे वस्त्रके-निजी गुण

शुहादि थे, किल्ड हल्दीसे रँगनेपर वह पीतरूप हो जाता है; उस समय वह
पीतत्वेनैव व्यवहत होता है, स्वस्वरूपसे नहीं, वैसे ही रूपादिविषयसंयोग-
दशामें वासनारूप ही रखनाकार चित्तका आकार होता है । जिस कारणसे
पुरुष भी रक्त कहा जाता है । रागादि अन्तःकरणमें रहते हैं, किन उक्त उदा-
हरणके समान आत्मा भी तद्रूपसे व्यवहत होता है । दुसरा दृष्टान्त यह है कि
जैसे वर्षाके आरम्भमे इन्द्रगोपनामक अतिरक्त वर्तुल कीटविशेष उत्पन्न होता है,
पैसे ही वासनानामक रूप अतिरक्त होता है, कहीं विषयविशेषकी अपेक्षासे रागोंका
तारतम्य (उत्कर्षापकर्ष) भी होता है; जैसे लोकमे अग्निकी दीसि अतिशुकु होती हैं,
वैसे ही किसी विषयमें अति उज्वल वासना होती है । जैसे कमल शुक्र होता है
और जैसे लोकमें एक बारका विद्युनऊका विद्योतन सर्वत्र प्रकाशक होता है, वैसे ही
ज्ञानकी (मकाशकी) विवृद्धिसे किसीका वासना-रूप होता है । उन वासना-रूपोंका न
तो आदि ही है और न अस्त ही है, फिर मध्य कैसे कहा जाय? आदि और अन्य-
सापेक्ष ही मध्य माना जाता है । आदि और अन्तसे शून्यका भी अभाव ही रहता है;
एव संख्या, देश, काल, निमित्त आदिमें से किसीका अवधारण नहींहो सकता । वासनाके
कारणोके आनन्त्यसे वासना? अपरिसंख्येयहै, यह आगे 'इदमयोऽदोमय:' इत्यादिसे
स्पष्ट होगा । अत: स्वरूपसरव्याका अवधारण करनेके लिए 'यथा माहारजनं वास:'
इत्यादि दृष्टान्त नहीं है, किन प्रकारका प्रदर्शन करनेके लिए है-इस प्रकारके
वासना रूप होते हैं । परिमित दृष्टान्तसे वासना परिमित ही है, ऐसा किसीको श्रम

हो सकता है, उस अमका निराकरण करनेके लिए यह कहा है । प्रकारभेदको
स्पष्ट करनेके लिए दृष्टान्तभेदहै । जो अन्तमे वासना रूपके लिए 'सकृषविद्योतनमिवा

कहा है, उसका तात्पर्य यह है कि अव्याकृतसे हिरण्यगर्भकी तडितूके समान
एक बार ही अभिव्यक्ति होती है । उस हिरण्यगर्भके वासनारूपको जो जानता-है;
उसकी एक बार विद्युतूके समान ही ख्याति लोकमें होता है, निरवशेष सत्य

स्वरूपको कह कर जिसको सत्यका सत्य कहा है, उसीके स्वरूपका अवधारण
करनेके लिए इस अग्रिम ग्रंथका आरम्भ करते हैं,-अथ-सत्यक्कपके निदर्शेके

अनन्तर-जो सत्यका सत्य है, वही अवशिष्ट रहता है; अत: सत्यके स्वरूपका
निर्देश करेंगे । आदेशका अर्थ प्रकृतमें निर्देश है ।



वृहदारण्यकवार्तिकसार २ श्रध्याय

हारिद्रं वसन मदत संसर्गात्पीततां व्रजेद ।

तद्वन्नार्यादिससर्गाछिन्न- रागादिमऊवेतू । । ५८ । ।

ईषत्पाण्दुश्च परुष स्यातू स्वत: श्वेतकम्वल: ।

तथेषच्छ्रस्पक्तया युक्त स्वतो रागादिभागपि । । ५९ । ।

हुरूद्धगोपोडीतरक्त: स्यातू स्वत एव तथा मन: ।

विविक्तदेशस्थस्याऽपि विषयप्रवणं कचितू । । ६० ।.।

-शझा-किसका?
समाधान-ब्रह्मका ।

शट्टा-कौन निर्देश?
समाधान-नेति नेति' यह निर्देश ।

शष्टा-कैसे 'नेति नेति' शv-असे सत्यके सत्यका निर्देश होता है?
समाधान-सब उपाधियोंका विशेषरूपसे प्रतिषेध करनेपर जिसमें कोई

नाम, कर्म, रूप, भेद, जाति अथवा गुणविशेष अवशिष्ट नहीं रहता ।

क्योकि इन्हीं विशेषोके द्वारा शव्दकी प्रवृत्ति होती है । कोई भी विशेष
ब्रह्ममें नहीं रहता है, अत: ब्रह्म किसी भी शब्दसे निर्दिष्ट रही किया जा सकता
है, यह भाव है । । ६ ।।

'हारिद्रथं इत्यादि । 'माहारजन वास:' इस दृष्टान्तका विशेष विवरण
यह है-महारजन नाम हत्त्वीका है; जैसे शुक्र आदि गुणसे विशिष्ट वस्त्र

हल्दीसे संमृष्ट होनेपर पीत पतीत होता है । पीत गुण वस्त्रका स्वाभाविक
नहीं है, पैसे ही असतूके संसर्गसे चित्त भी मलिन वतीत होता है असतू
विषय नारी आदि हैं, उनके संसर्गसे चित्त रजप्रधान हो जाताहै, जिससे विषयोमे
विशेष आसक्ति होती है । । '५ ८ । ।

'हुपत्पाण्डुश्व' इत्यादि । अवि-मेष-(भेड?) । अवेरिदमाविकष अर्थातू ऊर्णादि ।

अविसवन्धि ऊर्णामय कम्बलादि स्वतः पाखुर होतेहै । 'ईपत्पाटूकस्तु धूसर: ' इस कोशसे
पाखुशब्द शुकुवाची है । यद्यपि भेह काले भी होते हैं, तथापि यहां वे विवक्षित नहीं
हैं । जैसे श्वेत भेचेका ऊन श्वेत होता है, उसका कम्बल भी स्वतः श्वेत ही
होता है, वैसे ही स्वतः रागादि युक्त भी चित्त वेदान्तोपयोगी वैराग्यादि विषयमें
स्वल्प भी श्रद्धादि होनेसे श्वेत कम्बलके समान शुद्ध पतीत होता है ।। '९९ ।।

इन्द्र ० ' इत्यादि । इन्द्रगोप -उक्त कीटविशेप-स्वतः अधिक लाल
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???अग्रेरीचयथा भास्वदृहत्यपि तथा कचितू ।

वेदशाखविदप्यणत्यातू वाधेतेर्ष्याद्यपद्रवै: । । ६१ । ।

सिताम्भोज यथा सौम्य सुगीजध मृदु च स्वत: ।

जन्मनैव तश्या चिर्च युक्त शमदमादिभिः । । ६२ । ।

तीचविद्युद्यथाघत्यन्तं घनध्वान्तापनोदकृतू ।

तथा हिरण्यगर्भस सर्वज्ञा वासना भवेतू । । ६३ । ।

होता है एव मन भी किसीका स्वतः अतिरागयुक्त होता है, अतएव विविक्त-निर्जन एकान्त-' प्रदेशमे-( 'विविक्तौ पूतविजनौ' इस अमरकोशके अनुसार यहां
'विविक्त' शठ-५ विजनके तात्पर्यसे प्रयुक्त हुआ है )-स्थित पुरुषका भी चित्त

विषयप्रवण ही ( विषयग्रहणोन्मुख ही) रहता है । यद्यपि बाह्य विषयका
सन्निधान नहीं है, तथापि उसमें आसक्ति होनेसे तद्विषयक चिन्तनमें उत्सुक
होता है ।। ६० ।।

'अपेरचिं० ' इत्यादि । जैसे अग्निकी देदीप्यमान अर्चि-ज्वाला-कही
प्रकाशक होती है, कहीं दाहक भी होती है, वैसे ही वेद और शास्त्र जानेवाले
इर्ष्यादि उपद्रव द्वारा इतरके बाधक भी होते हैं । यद्यपि सत्त्वगुण प्रकाशक और
प्रिय है, तथापि रजोगुणके संसर्गसे उसमें दुःखजनकस्वभावता भी हो जाती है ।

इसीसे दूसरेसे दाह करता है । डाहसे दोनोंको दुःख होता है । इसलिए ठीक ही
कहा है कि अग्निवतू चित्त स्वत: भास्वर है; फिर भी अग्निके समान कचितू
रजःसंसर्गस्थलमें ईर्ष्यादि उपद्रव द्वारा दाहक भी होता है ।। ६१ ।।

'सिताम्भोजद' इत्यादि । जैसे शुकु कमल देखनेमें रमणीय, सुगन्धपूर्ण एव
जन्मसे ही स्वतः मृदु होता है, वैसे सरपुरुषोका चित्त जन्मसे ही स्वत:
विशुद्ध रज और तमसे असंसष्ट अतएव मृदु और दुःखदर्शनाद्यसहिण्यताशील होता
है । इसका उदाहरण इतिहास और पुराणोंमें विस्तूत है तथा लोक भी प्रसिद्ध

है, इसलिए विशेष उदाहरण देनेकी आवश्यकता नहींहै । शम, दमादि भी परिशुद्ध
सत्त्वगुणयुक्त चित्तमें ही सफल होते हैं ।! ६२ ।।

'तीवविद्युद्रं इत्यादि । सकृतूका तात्पर्य यहहै कि तीव्र विद्युतूजैसे अतिघन
मेघमालाजनित रात्रिके निबिड अन्धकारकी अतिशीम निवृत्ति करती है, वैसे
ही हिरण्यगर्भकी सर्वज्ञ वासना अतिशीघ सर्वविषयक होकर उत्पत्तिके बाद साधन-
सामग्रीवश सब विषयोंकी प्रकाशक नहीं होती, किन्तु उत्पत्तिके समय ही सब
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तामुपासीत आग्नोति झिमयमत्यन्तघूर्जितार ।

रजासत्त्वतमोयोगातू वासनाना विचित्रता ।। ६४!प्रपश्चवासने ब्रह्मरूपे इत्येवमीरितघू ।

तथेदमनिदंरूपे इति पधोडधुनोच्यते ।। ६५ ।।

सवासनं अगर सर्व तत्रेदंरूपमीरितद ।

सब त्यवेति सत्यं ततूप्रोच्यतेपाश्चभौतिकन् ।। ६६ ।।

मुति-अथात आदेश नेति नेति न ह्येतस्मादिति नेत्यन्यत्परम-

विषयोकी प्रकाशक होती है, क्योंकि ज्ञानप्रकाशातिशयवश हिरण्यगर्भकी वासना सब
विषयोंका प्रकाश करती हुई ही विद्युतूके समान उत्पन्न हुई है । अन्य वासनासे
विशिष्ट सूत्रात्माकी उपासना या विधान करनेके लिए स्तुति की गई है, जो प्रकृतमें

आवश्यक है; हिरण्यगर्भ परमात्मासे उत्पन्न हुए हें तथा भास्वर हैं, इस विषयमें
श्रुतिस्थत्यादि प्रमाणरूपसे प्रसिद्ध हैं ।। ६३ ।।

'तामुपासीत' इत्यादि । हिरण्यगर्भकी उक्त वासनाकी उपासना करनेवाला
उपासक अतिस्थिर लक्ष्मीको पाता है; रजःसत्त्वादिके संसर्गसे वासनामें
विचित्रता होती है ।। ६४ ।।

'प्रपश्च०' इत्यादि । प्रपत्र और वासना-ये दो ब्रह्मके रूप हे, इस पक्षका

निरूपण हो चुका । अब 'इदम् और 'अनिदद -ये दोनो ब्रह्मके रूप विवक्षित

हे, इस पक्षका निरूपण किया जाता है ।। ६५ ।।

'सवासनरं इत्यादि । वासनासहित सम्पूर्ण जगतू इदंपदसे कहा गया है ।

शट्टा-सत्यका सत्य अद्वितीय ब्रह्म विवक्षित है, द्वितीयाभाव अद्वितीय

कहा जाता है । अभावका ज्ञान प्रतियोगीके ज्ञानके बिना नहीं होता, इस तरह
द्वैताभावके ज्ञानके लिए द्वैतज्ञान आवश्यक है, इसीका पूर्वमें प्रस्ताव हुआ है, अत:
इदमनिदंरूपका निरूपण प्रकृतमें किस प्रसंगसे आया है?

समाधान-वझके रूप वे हैं, जो द्वैत कहलाते है-एक सत् और दुसरा
त्यतू । ये दोनों पदार्थ उक्त रीतिसे पखभूतके वाचक हैतीन ते

- सू और दो
असूर्तोके । अनिदंपदार्थका अब निरूपण करनेका अवसर आया है, इसलिए अब
अनिदंपदार्थका निरूपण करेंगे ।। ६६ ।।

अथात आदेश नेति नेति' इत्यादि श्रुति । षप्ठ्यन्त सत्यशब्द-
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इत्युपनिपदि द्वितीयाध्याये हतीयं ब्राह्मणं समासर ।। ३ ।।

सत्यस्य सत्यमनिदं वक्तव्यं शिष्यते तत: ।

आदेशोडनजतर तस्य क्रियतेध्ळ्यमानिन: ।। ६७ ।।

आदेशो नेति नेतीति वखतत्त्वावबोधक: ।

यझ्यगडयमुपपद्येत तथा सम्यडूनिरूप्यते ।। ६८ ।।

वाच्य धपत्रका निरूपण करनेके अनन्तर प्रथमान्त सत्यशब्दवाच्य जो अनिदरूपहै,
वही वक्तव्यरूपसे अवशिष्ट है, अत: उसीका उपदेश आरम्भ करते हैं-'अथात'
इत्यादि च्यावसे ।

'सत्यस्य' इत्यादि । 'सत्यस्व सत्यद इस पूर्वोक्त वाक्यमें दो सत्यशब्दके दो
अर्थ है-एक षष्ठ्यात सत्यशब्दका अर्थ और दुसरा प्रथमान्त सत्यशब्दका अर्थ ।

प्रथमका तो सविस्तर निरूपण किया गया । अब प्रथमान्त सत्यशव्दका अर्थ अवशिष्ट

है । इसलिए उसीका निरूपण करनेके लिए निर्देश करते है-इआदेशो' इत्यादिसे ।

अब उस अनन्यमानीका-अद्वितीयका निर्देश करते हैं, क्योकि अद्वितीयात्मज्ञानसे

ही परम पुरुपार्थकी वासि होती है, अन्य प्रकारके ज्ञानसे नहीं; यह अद्वैतवेदान्तका
सिद्धान्त है ।। ६७ ।।

'आदेशो' इत्यादि । त तात यह आदेश ( उपदेश) ब्रह्मका बोधक है,
इसकी जैसे उपपत्ति होती है, वैसे समीचीनरूपसे यह? निरूपण करते हैं ।

शष्टा-आदेशशव्द करण-साधन है या कर्म-साधन है अथवा भावसाधन है हे

प्रथम पक्षमें 'आदिश्यते-उपदिश्यते-' इस व्युत्पत्तिसे आदेशशब्द ब्रह्मपरक

हो सकता है । 'आदिश्यतेऽनेन इति आदेश:' इस व्युत्पत्तिसे आदेशकरण (शब्द)
आदेशपदार्थ होता है । 'आदिष्टि: आदेश:' इस व्युत्पत्तिसे ज्ञान आदेशपदार्थ
कहा जा सकता है । परन्तु वे तीनों पक्ष ठीक नहीं हैं, करण कि प्रथम पक्षमें

'यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह' इत्यादि श्रुतियोसे ब्रह्म वाणी और मनका
गोचर नहीं है, ऐसा सिद्धान्त किया गया है । जब ब्रह्म उनका विषय ही नहीं है
तव ब्रह्म आदेश नहीं हो सकता । वह तो वस्तुतः अनादेश है । द्वितीय पक्षमें भी
ब्रह्म शव्दविषय नहीं है, अत: शब्दकरण भी आदेश नहीं हो सकता । अतएव
भाव-व्युत्पत्ति मी ठीक नहीं है, क्योंकि शब्दजन्य ज्ञानका विषय ब्रह्म नहीं है, यह'
उक्त श्रुतिसे सिद्ध ही हो चुका है ।

१७५
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समाधान-यद्यपि उक्त शब्द ब्रह्मका वाचक नहीं है फिर भी वह ब्रह्मज्ञानका

निमित्त है । यह विषय अतिगम्भीर है । इसलिए खूव सावधान होकर सुनिए
और समझिये-आत्मामें अध्यस्त अविद्या और तजनित मूर्तादि मपक्षके निरास
द्वारा ब्रह्मज्ञानके हेतु उक्त दो शब्दह ।

शष्ट्रा-मूर्तादिका निषेध यदि ब्रह्मातिरिक्तहै, तो अद्वैतकी हानि होगी ।

यदि ब्रह्मस्वरूप है, तो ब्रह्म भी अभावरूप हो जायगा ।

समाधान-ब्रह्याज्ञान और उसके कार्यका ध्वंस ब्रह्ममात्रस्वरूप ही है, अत:
स संभव नहीं है । अभावत्व भी कल्पित है । कल्पनाकी निवृत्तिके अनन्तर
द्वयरवका

अभावत्व भी नहीं रहता, अत: अभावस्वरूपताका आपादन भी नहीं हो सकता;
केवल स्वस्वरूपसे अवस्थानमात्र ही ब्रह्म विवक्षित है ।

शक्का-फिर भी मूलकारण अवशिष्ट रह गया, अत: अद्वैतकी उपपत्ति

नहीं हो सकती ।

समाधान-अमूर्तकी अन्तिम परिसमासि मूलकारणमें ही होती है और
भूतत्वकी पृथिवीमे ऐसा पूर्वमें समर्थन कर चुके हैं । इन दोनोंके मध्यवर्गोंमें

उन दोनोका सांकर्य माना गया है, इसलिए पृथिवीसे लेकर मूलकारणपर्यन भूत-
भौतिक निखिल पदार्थ निषेध्य है ।

शक्का-कार्यकारणसे अतिरिक्त कोई अन्य द्वितीय हो सकता है; अत: उसीसे
अद्वैतकी क्षति हो सकती है ।

समाधान-यदि वह ( कारणातिरिक्त) वाणी और मनसे अतीत है, तो
उसकी सत्तामें कुछ प्रमाण ही नहीं है । यदि वह उनका विषय है, तो उक्त

मूर्तामूर्तकोटिमे ही अन्तर्मूत हो जायगा । नामरूपात्मक कर्म, प्राण, लोक, कारक,
क्रिया, फल आदि जितने विषय हैं, उन सबका निषेध ब्रह्ममें है । निषेध्यका सम-
थक न रहनेसे निषेधप्राप्ति ही नहीं वन सकती, क्योकि पसक्तका ही प्रतिषेध

माना जाता है ।। ६४ ।।

'इतिशखदेन' इत्यादि । चिद्धास्वका-सकल नाम आदि निषेध्यका-'इति'
शब्दसे अनुवाद कर 'नअर' से निषेध करते हैं ।

शदा-जैसे एक प्रदेश घटका निषेध करनेपर अन्य प्रदेशमें घटकी
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सत्ता मानी जाती है, वैसे ही ब्रह्ममें मूर्तादिका निषेध माननेपर भी अन्यत्र

उसकी सत्ता रह सकती है ।

समाधान-ब्रह्ममें ही नामादि कल्पित हैं, अन्यत्र उनकी सत्ता है ही नहीं,
जहाँ वे कल्पित हैं, वहींपर निषेध करनेसे अन्यत्र उनकी सत्ताकी संभावना ही
कहॉ होगी? इदंपदार्थमें शुक्तिरजतका निषेध करनेपर अन्यत्र उसकी सत्ताका

कहां संभव हो सकता है? भूतलमें घटादि व्यवहारदशामें व्यावहारिक माने जाते
है, इसलिए उनकी अन्यत्र सत्ता रहती है । मकृतमे नामादि ब्रह्ममें ही शुक्तिमें रूप्यके
समान कल्पित हैं, अत: उनकी अन्यत्र सत्ता असंभवहै ।

शष्टा-नामादि ब्रह्ममें कल्पित हैं, पारमार्थिक नहीं हैं, इसमें क्या प्रमाण है?
समाधान-'विमत नामादि कल्पितम्, व्यभिचारित्वातू, सर्पवत् इत्यादि

अनुमान उक्त अर्थमें प्रमाण है । 'अय घट:, अयं पट:' इत्यादि स्थलमें इदंपदार्थ
सर्वत्र अनुवृत्त है । घटादि नाम परस्पर व्यावृत्त और व्यभिचारी है, अत: वे रस्तुमें
सर्पवतू कल्पित कहे जाते हैं ।

शष्टा-आत्मामे कल्पित प्रकृत इतिशब्दसे उक्त आकाशादिका नअरसे निषेध
करते हैं । यदि ऐसा मानते हो, तो प्रकृत वाक्यमें ब्रह्मवाचक पदके न केले
बसका बोध यकृत वाक्यसे हो ही नहीं सकता; इसलिए निषेध भी व्यर्थ ही
है । वस्तुतः आपको उक्त वाक्यका विषय निविशेष ब्रह्म इष्ट है, सो नहीं बनता ।

समाधान-ब्रह्मवाची पद नहीं है, यह कहना ठीक है, फिर भी प्रतीत

अधिकरणमें ही पतिषेध होता है, अन्यत्र नहीं, अतएव शास्त्रका यह परम सिद्धान्त

है कि सब वस्तुएँ पुरुषमें ही नष्ट होती हैं, विनाशहेतुके अभावसे पुरुष ही केवल
अविनाशी है । आत्माके विनाशकी शष्टांभी नहीं हो सकती, क्योंकि असाक्षिक

विनाशमें प्रमाण नहीं है । अन्य साक्षी है नहीं । सबके विनाशका साक्षी आत्मा है, इस-
लिए उनका ही नाश माना जाताहै, साक्षी न होनेसे आत्माका विनाश नहींमाना जाता ।

शक्का-इतिशब्दको यदि प्रकृतपरामशी कहते हो, तो प्रकृत ब्रह्म भी है,
अत: प्रकृतत्वहेतुक दृश्यके समान बसका भी परामर्श इतिशब्दसे कर उसका
भी निषेध होना चाहिए, इस परिस्थिति बौद्धो द्वारा उक्त शून्यवाद ही तत्त्व होगा ।

समाधान-भाव और अभावमें सत्तास्कूर्तिपद तो ब्रह्म ही हे और ब्रह्म स्वयं-
प्रकाश ते वाणी और मनसे पेरे है, इसलिए इतिशब्द ब्रह्मको नहीं कह सकता,
शह अनेक बार कह उके हैं, अतएव सून्यवादकी क्या संभावना?
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शट्टा-यदि आत्मवलसे नजूद्वैतका निषेधक है, तो आत्मा और बघू ये
दोनो सदातन हैं, अत: प्रतिषेध भी सनातन ही होना चाहिए, अतएव किसी
समय भी द्वैतका भान उचित नहीं?

समाधान-वाक्यजन्य निष्प्रपत्रात्मक ब्रह्मका साक्षात्कार ही द्वैतका निवर्तक

कहा गया है, अत: वाक्यजन्य तथाविध ज्ञाते ही चिदात्मा, सवकी निवृत्ति

कर, स्वाभाविक अविच्छिन्नरूपसे व्यवस्थित होता है । उक्त जानसे पूर्व द्वैत-

बुद्धि तेले कोई वाधक नहीं है । आत्मा तीन अवस्थाओंका साक्षीहै । उससे अन्य
कार्य वा कारण जो चिदाभासके समान हे, वे सब निषेध्य हें । सकल द्वैतके

निषेधका फल यह है कि ईश्वरार्पणबुद्धिसे नित्यादि कर्मोका अनुष्ठान और उनके
द्वारा उत्पन्न विवेकसे युक्त चित्त परिशुद्ध हो जाता है, तदनन्तर 'तत्त्वमसि' आदि
वाक्यके श्रवणसे परमात्मबुद्धिका लाभ होता है । उस बुद्धिके वलसे अविद्या और
तजनित सकल विकारका ध्वंस होता है; उस अवस्थामें निर्व्यापार होकर स्वमहिमामें
प्रतिष्ठित रहता है ।

शहा-आईलबानसे उसके अज्ञानकी निवृचि तो उचित ही है, पर जगतकी
निवृत्ति क्यों कहते हो? क्या जगतूकी निवृत्तिके विना मोक्ष नहीं हो सकता हे

समाधान-जो अज्ञान कार्य और कारणकी अपेक्षा करता है; वह वास्तविक
आत्मामें नहीं रहता, किन आकाश नीलिमाके समान कल्पित ही माना जाताहै ।

शष्टा-आकाशनीलिमाके समान जगत्. अज्ञानजन्य है; अत: निषेध्य है; यह
ठीक है परन्तु जगतूके निषेध द्वारा आत्माका प्रतिपादन नहीं हो सकता; क्या नलिके
निषेधसे आकाशका प्रतिपादन होता है हे

समाधान-आकाश तो विषय है, इसलिए विधि द्वारा भी उसका प्रतिपादन

होता है । आत्मा शब्दादिका अविपय, दूरस्थ और अद्वितीय है, अत: उसका विधि
मुखसे प्रतिपादन नही हो सकता, कि- निषेध द्वारा ही उसका प्रतिपादन किया
जा सकता है । आकाश विधिगोचर है; इसलिए उसका निषेध द्वारा प्रतिपादन नहीं
किया जा सकता, यह कहना ठीक ही १; पर उक्त आत्मा तो शब्दादिहीन तथा
मानपूतरका अविषयहै । आगम भी विधिमुखसे आत्माका प्रतिपादनही कर सकता
इसलिए प्रतिषेध ही प्रतिपादनका द्वार माना जाता है ।

शडूा-जिसको विधिमुखसे नहीं कह सकते; वह है ही नहीं जैसे



तूतोय ब्राह्मण भापानुवादसहित
५ पूर्व वा यदि वाडर्शमडानं वासनाडथवा ।

अध्यात्ममधिदैव वा तत्सर्व प्रतिषिध्यते । । ७० । ।

न चेद्वीप्सा तदा द्वाकया द्वयमेव निपिध्यते ।

ततश्च ब्रह्मताशक्का दृश्येध्न्यस्मिन् प्रसज्यते. । । ७१ । ।

वीप्सया सर्वदृश्यस्य निषेधे त्ववशिष्यते ।

डामेयमेकमेवाडतो यथावद्र ब्रह्म बुजते । । ७२ । ।

१८९

वध्यापुत्र । आत्माको भी विधिमुखसे नहीं कह सकते; अत: उसका अभाव
ही क्यों नही मानते?

समाधान--आत्मा स्वयंप्रकाश स्वयंसिद्ध है; अत: उसकी सत्ताका अपलाप
कोई नहीं कर सकता ।

शकू।-इति' शठबव्हते सकल दृश्यका अनुवाद कर उसका 'नवू' से निषेध करते

हैं । यदि यही ईप्सित है, तो उसके लिए एक ही बघू पर्याप्तहै! दो नजू और दो
इति शब्दका उपादान व्यर्थ हैं; इसलिए कहते है-द्विरुक्ति' इत्यादि । दो नका उपादान वीशाके बोधनके लिए है; अन्यथा यत्कित्रिद् दृश्यके निषेधसे अभिमत
अर्थ सिद्ध नहीं होगा, अत: उसका उपादान आवश्यक है ।। ६९ ।।

भूतं वा' इत्यादि । मूर्त, अमूर्त, अज्ञान अथवा वासना आदि अध्यात्नऔर अधि-
दैवत भेदसे भिन्न जो कुछहै, उस सबका प्रतिषेध करनेके लिए वीप्सा की गईहै १० ।।

वीप्साके अभावपक्षमें दमे कहते है-'न चेद्वीप्सा' इत्यादिसे ।

जो यह कहते हैं कि यहां वीप्सा नहीं है; उनके मतमें ये 'नेति नेति' दो
वाक्य हैं और उनसे मूर्त और अमूर्त-ये ही दो प्रतिषेध्य होंगे । इस परिस्थितिमें
एक एक वाक्यसे एक एकक। निषेध होनेपर भी अन्य राशिमें ब्रह्मस्वरूपकी शष्टाका
सम्भग् होनेसे शुद्ध बझकी सिद्धि नहीं होगी ।

शट्टा-उक्त दो राशिमोमें सबका समावेश हो ही जाताहै, फिर अवशिष्ट ही
क्या है? जिसमें ब्रह्मस्बरूपकी शष्ट्राप्रक। सम्भव कहते हो ।

समाधान-प्रतिषेध ही अवशिष्ट रह जाता है, इसमें ही उक्त शकू।

हो सकती है, क्योकि दो 'इति' शब्दोसे मूर्तामूर्तकी ही उपस्थिति होनेसे दोनो
चक का क्रमशः उक्त पदार्थोंमे अन्वय होनेपर प्रतिषेध अवशिष्ट रह जायना,

अत: वीप्सा आवश्यक है ।। ७१ ।।

'वीप्सया' इत्यादि । वीप्साका स्वीकार करनेपर सब दृश्योंका निषेध होनेसे
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न शून्य शिष्यतेध्स्पधिपदृश्यत्वादेवनिढवातू ।

भावाभावनिपेवेघ्न्यदूब्रह्मण: शिष्यतेडत्र किर ।। ७३ ।

न ब्रह्मणो निपेधः स्यादितिशटदासमर्पणातू ।

ब्रह्म चेदितिशब्दार्थ: किमन्यदनिदं भवेतू ।। ७४ ।।

नाऽन्तरेणधिनदणररवमिदमर्थ: प्रसिद्धति ।

यत्ते स्यादनिद तनव तदेव ब्रह्म मे मते ।। ७५ ।।

जो अवशिष्ट रह जाता है, वह अमेय (ज्ञानाविपय) एक ही ब्रह्माला अवशिष्ट रहता है,
इसलिए ब्रह्मका यथार्थ बोध होता है और उसीसे मुमुक्ष कृतार्थ हो जाता है । मन
स्वभावत: बाह्यविषयक होता है, कथंचितू देवताप्रसादादि द्वारा परमात्मामें अनुरक्त

हो जाता है और पराकू विषयोंसे निवृत्त होकर ब्रह्ममें स्थिर होता है ।

शद्वा-द्वे वाव ब्रह्मणो रूपे' इत्यादि वाक्यते मूर्तामूर्तव्यतिरेक तो
पहले ही सिद्ध हो जाता है, कारण कि पष्ठी भेदमें ही होती है, अत: आदेशोक्ति
व्यतिरेक द्वारा बसके प्रतिपादनके लिए है, यह व्याख्यान समीचन नहीं हे ।

समाधान-यह वाक्य पदाथर्शोधनके अनन्तर साक्षात् ही ब्रह्मका वोधक है ।

किसीका मत यह है कि 'नेति येत. यह निषेधादेश निषेध मूर्तादिके
निषेधके लिए नहीं है, किस लक्षणासे त्वमर्थपरक हे । अन्यथा अप्रमित ब्रह्ममें

प्रमित मूर्तादिका निघेन होनेसे विश्वमें तात्त्विकसूयता ही प्रसक्त हो जायगी,
इसका निराकरण करतेहै-न शून्यद इत्यादिसे ।

शून्य भी अवशिष्ट नहीं रह सकता, क्योकि वह भी तो दृश्य ही है,
दृश्यमात्रका 'नवू' से प्रतिपेव किया जाता है, चाहे वह भावात्मक हो या
अभावात्मक । इसलिए शून्यके शेपकी संभावना नहीं हो सकती । केवल ब्रह्म ही
अवशिष्ट रहता है, अन्य नहीं रहता ।। ७३ ।।

'न ब्रह्मो! इत्यादि । इतिशब्दार्थ ब्रह्म नहीं है, किन मूर्तामूर्तात्मक

जगत् उसका अर्थ है, ब्रह्म वाणी और मनसे अतीत अतएव शब्दावह्यिंय है । 'इति'
शव्दसे उक्त अर्थका अनुवाद कर प्रतिपेध किया गया है । इदशब्दका पर्याय

इति शब्दवू है । यदि वहा भी इतिशब्दार्थ कहा जायगा, तो सब इदंशब्दार्थ
हो जायगा । अनिदशव्द ही अनर्थक हो जायना । ब्रह्म अनिदंपदार्थ माना
जाताहै, इसलिए 'ब्रह्म' इति शब्दार्थ नही है औ। ७४ ।।

नाडन्तरेण' इत्यादि । इदरूद्दवकी सिद्धि अनिदं तत्त्वके बिना नहीं हो
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निपेधोघपि ससाइथेव नाडत: साधी निपिध्यते ।

यशिपेदूधुमशक्य तत्साटरी ब्रझेति गम्यताद ।। ७६ ।।

इतिशव्द्दनकाराग्या वाच्यस्य ब्रह्मता नहि ।

अतिरिक्त तु न प्रोक्त कथे ब्रह्म विबुध्यते ।। ७७ ।।

१३९१

सकती, दृश्यवर्गमें इदन्त्व है, भोक्ता साक्षी अनिदंतत्त्व है । भोक्ताके बिना
भोग्यकी सिद्धि नहीं हो सकती । अत: भोग्यजात भोक्ताके अधीन है, इसमें
किसीको विवाद नहीं है । जिसको आप अनिदं कहते हैं, वही हमारे मतमें ब्रह्म

कहा जाता है ।। ७५ ।।

'निपेधो०' इत्यादि । निषेध ससाक्षिक ही प्रामाणिक माना जाता है,
केवल यौक्तिक नहीं । चेतन आत्माको छोडूकर खुश कोई साक्षी नहीं हा.
सकता । अत: दृश्यमात्रके निषेधमें आत्मा साक्षी कहा जाता है । यदि दृश्य-
निषेधके समान साक्षीका भी निषेध किया जाय, तो उसमें साक्षी कौन माना
जाय, स्वयं आत्मा तो स्वनिपेधका साक्षी हो नहीं सकता, कारण कि स्वस्थिति-
कालमें स्वाभाव नहीं है और स्वाभावकालमें स्वयं नहीं है, भावाभावकी समान-
कालमें स्थिति ही असंभव है । ध्वंसकी प्रतियोगीके साथ समानकालता नहीं
हो सकती, अन्यथा ध्वंस और मतियोगीके विरोधक। ही थक्क हो जायगा ।। ७६ ।।

'इति शब्द इत्यादिद ट ।

शकूl-अच्छा, तो साक्षीका प्रतिषेध असंभव है, इसलिए प्रतिषेध न हो,
फिर भी सादकमे कोई प्रमाण नहीं कह सकते । प्रमाणके बिना प्रमेयकी सिद्धि

नहीं मानी जाती, अतएव सम रस नहीं माना जाता । अरूपी द्रव्य होनेसे
प्रत्यक्षादि प्रमाण तो हो नहीं सकते, केवल आगमको ही साक्षीकी सत्तामें प्रमाण
कष्ट सकते हैं । उसे भी अव नहीं कह सकते, कारण कि यदि साक्षीको शब्द-
वाच्य माने, तो इतिशब्द्दसे उसका भी अनुवाद कर मूर्तादिके समान निषेध
ही हो जायगा । यदि इस दोषके परिहारके लिए शब्दवाच्य ही न माने, तो
नसू! प्रतिषेध वाची है और इति शब्द मूर्तादिका उपस्थापक हे, बसका

उपस्थापक कोई पद प्रकृत वाक्यमें नहीं है, अत: यह आदेश बसका बोधक कैसे
माना जायगा? ब्रह्मविषयक बोधनका वाक्य ही ब्रह्मबोधक होता है; अत:
औपनिषद ब्रह्म है, यह अद्वैतवेदान्तियोका सिद्धान्त ही असंगत होता है ।। ७७ ।!
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रू:क्रा५०

स्वत: प्रत्यळूपरागधर्यद्वयेनैपाघनुरखिता ।

धीनिषिद्धा परागर्थात्प्रतीचि लभते स्थितिघू ।। ७८
कीदृक्तत्प्रत्यगिति चेचाडगीदृगितिद्वयद् ।

यत्र न प्रसरत्येतत्श्त्यगित्यवधार्यताघू ।। ७९

'स्वतः प्रत्यकू' इत्यादि । संपूर्ण दृश्य स्वकारणीभूत चिरले संबद्ध

रहते हैं, अत: तद्विपयकबुद्धिवृत्ति ( ज्ञान) स्वभावत: चिदचिदूविषयक होती है ।

निषेधवाक्यसे सकल दृश्यके अभावका बोध होनेके अनन्तर चिन्मात्र ब्रह्ममें बुद्धि

परिनिष्ठित हो जाती है । इस परम्परासे ब्रह्म औत माना जाता है । व्यवहारदशामें
'अय घट:' इत्यादि बुद्धि होती है, यह सर्वानुभवसिद्ध है । इदर्थ अव्यभि-
चरित होनेसे चिद्विषयक है । घटादिके व्यभिचरित होनेसे तद्विषयक बुद्धि अचिदू-
बुद्धि कही जाती है । 'नेति नेति' इस निषेधवाक्यसे अविद् घटादिका निषेध
करनेपर भी चिन्मात्रका प्रतिपेग् न होनेसे तन्मान्नमें बुद्धि परिनिष्ठित रह जाती है ।

इसलिए आत्मामें श्रौत प्रमाण माना जाता है । 'इदं रजतम् इत्यादि बुद्धि जब
रजतांशमें बाधित नहीं होती है तब तद्विषयमें अपरिनिष्ठित होनेपर भी 'इदम्'
अशर्मे अपरिनिष्ठित नहीं होती; उसी प्रकार प्रकृतमें भी समझना चाहिए ।। ७८ ।।

कीर इत्यादि । ब्रह्म कैसा हे, यह जिज्ञासा श्रोताको जब उत्पन्न

होती है, तव वह एकता हे कि ब्रह्म कैसा है? इसका उत्तर साकारबोधक वाक्य ही
होता है, जैसे किसीने पूछग घट कैसा होता है, तो उत्तर दिया जाता 'है कि
पृधुबुध्नोदराकार । इससे इतरव्यावृत्त घटके आकारका श्रोताको बोध हो जाता है,
एव ब्रह्म कैसाहै? इस जिज्ञासाकी निवृत्तिके लिए 'एतादृगू ब्रह्म है, इत्यादि
वाक्य ही उत्तर होना चाहिए, प्रकृतमें ब्रह्मको निर्विशेष मानते हैं, अतएव वह शब्द-
वाच्य नहीं है, ऐसा समर्थन करते हैं । ऐसी परिस्थितिमें उक्त प्रश्नका उत्तर

यह है कि जैसी वस्तु रहती है, पैसी ही उसको कहना चाहिए । परागू विषय साकार

है, इसलिए उसके आकारोंका निर्देश करना युक्तिसंगत ही है । ब्रह्ममें दर-
तादृगू कोई आकार है नहीं, इसलिए उसके विषयमें यही उत्तर पर्याप्त और
यथार्थ है कि जिसमें इदृगू तालू-ये दोनो नहीं हैं और न जिसे कह सकते
हैं; अर्थात् दोनोंका प्रसंग जहां नहीं हैं, वही ब्रह्म हैं, यही निश्चय कीजिये ।
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------'ज्ञानक्रियाम्याव्याप्पं तदित्याकाडानिवर्तनातू ।

अप्रमित्सित एकस्मिय् धीस्तिष्ठत्यचिकीर्षिते ।। ८० ।।

दृत्रपयत्वादितिशहदार्थौ प्रमित्सितचिकीर्षितौ ।

तच्यागे कृतकृत्यत्वं ज्ञेयकार्यसमासितः ।। ८१ ।।

१३९३

'ज्ञानक्रियाम्पाघू इत्यादि । ज्ञानव्याय्यत्व याने ज्ञानकर्मत्व, क्रियाव्याप्यत्व

याने कर्मव्यन्यत्व-इन दो प्रकारोकी आकाढ-? क्रमशः ज्ञेय और कार्यमें

रहती है । इन दो प्रकारोसे मूर्तामूर्तात्मक अशेष जगतूका ग्रहण हो जाता है ।

प्रकृत ब्रह्म न ज्ञेय है और न कार्य ही है, अत: उक्त दोनो आकारूरक्षाऐ उसमें से
निवृत्त हो जाती हैं अर्थीत 'नेति अति. इस वीप्सासे युक्त वाक्यसे-उक्त दो
प्रकारोसे जो जो पार्थ लोकमें व्यवहत होते हैं, वे सब ब्रह्महे नहीं हैं, कारण
कि ब्रह्म न ज्ञेय है और न कार्य है, ऐसा-समझनेपर विद्वान ज्ञानक्रियाके अविषय
ब्रह्ममें तादात्म्यरूप निष्ठाको प्राप्त होता है ।

शष्टा-केवल एल आदिके अभावके जानसे ही द्वैत औरद्वैतके हेतु अज्ञानका

ध्वंस होकर मोक्षकी प्राति हो जायगी, फिर उसके लिए ब्रह्मनिष्ठ? व्यर्थ है और
अभावपक्षसे वीप्सापक्षमें कुछ विशेष भी दृष्टिगोचर नहीं होता अर्थात् शून्यवादसे
इस पक्षमें कुछ विशेष प्रतीत नहीं होता ।

समाधान-इस पक्षमे विशेष यह है कि ब्रह्मतत्त्वधी सिद्ध होती ह,
जिसका परिषे हजारों वर्षोमे भी नहीं कर सकते । अभावपक्षमें साक्षीका
भी अभाव मानते हैं, जो उक्त रीतिसे सर्वथा असंभव है, अत: वह विशेष थोडा
नहीं है !। ७६८० ।।

'दृश्यत्वादिति' इत्यादि । मुके लिए दो ही विषय रहते हैं-कर्तव्य
और ज्ञेय । कर्तव्य तो पूर्वावस्थामें ( युज्ञानावस्थामें) ही समासपाय हो जाताहै ।

केवल विमाच अवशिष्ट रहता है; उसकी भी सीमा है । उक्त वीप्साघटित
वाक्यसे दोनोंकी समाप्ति कही गई है, इसलिए यही निश्चय होता है कि अब
कार्य और ज्ञेय दोनोंकी समाप्ति होनेसे मुमुसु कृतकृत्य हो गया अर्थातू जन्म आदिसे
सदाके लिए रहित हो गया, अतएव कृतकार्य और ज्ञातज्ञेय हो गया, उसके कर्तव्यादि

समास हो गये, जो वेदान्तका ध्येय है. वह पूर्ण हो गया । यदि वीसा न मानियेगा,
तो दो वाक्य हो जायेगे, ऐसी अवस्थाव एक-एकके निषेधके लिए ही एक-एक

१७६
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आत्मन स्वप्रकाशत्वादू बुद्धेस्तत्यक्षपातत: ।

अन्यापहवमात्रे सा पर्यवस्यति शास्त्रगीः ।। ८२
सर्वप्रत्ययवेद्ये वा ब्रह्मरूपे व्यवस्थिते ।

प्रपश्चस्प प्रविलयः शब्देन प्रतिपाद्यते ।। ८३

२ अध्याय

वाक्यके सार्थक होनेसे अनुक्त विषयकी शहा रह जायगी । अथवा अभाव
ही अवशिष्ट रद्द जायगा, इससे उक्त अर्थकी सिद्धि नहीं होगी, इसलिए वीप्साका
ही भाष्यकारने सिद्धान्त किया है ।। ८१ ।।

'आत्मन' इत्यादि । आत्मा स्वप्रकाश अतएव स्वयंसिद्ध है, इसलिए वह न
कार्य है और न ज्ञेय, केवल अविद्योपस्थापित नामादिसे संमृष्ट होकर उनका प्रकाशक

होता; इसीसे दार्शनिकोको आत्मतत्त्वके निर्णयमें अनेक प्रकारकी मुले हुई हैं । केवल
तर्कादि द्वारा आत्मतत्त्वका विवेचन जिन लोगोंने किया है, वे प्रायः आत्मतत्त्वका

यर्थार्थ निर्णय नहीं कर पाये हैं । आत्मा आगमैकगम्य है, अत: आगम द्वारा ही
उसका यथार्थ निर्णय हो सकता है, अन्यथा नहीं । जैसे मिश्रित अष्टधातुओंका
विशेषण अभिज्ञ पुरुष ही प्रयोग द्वारा कर सकता है, अनभिज्ञ नहीं कर सकता,
पैसे ही चिदचिन्मिश्रित शरीरादिमें चिदंश कौन है और अचिदंश कौन और कितने

हें? इत्यादिके निर्णयका उपाय आगम ही है, तर्कादि नहीं हैं । धातुओके वि-
पणका उपाय जैसे नियत है, पैसे ही यहां भी उपाय नियत है । भेद इतना ही है
कि वे भौतिक हैं, इसलिए उनके विश्लेषणके उपाय भी भौतिक ही हैं । चिद-
चिद्विभागके उपाय आध्यात्मिक हैं । आगमोक्त उपाय तथा महात्माओंके उपदेश
पर जो विश्वास कर उसमें परायण होते हैं, वे ही उक्त विभागमें कुशल होते?. इसीसे
यह कहा जाता है कि बुद्धिका तत्त्वमें पक्षपात होता है; इसी क्षणमें उत्पन्न भी
तत्त्वबुद्धि दीर्घकालोत्पन्न प्रबल अतत्त्व बुद्धिको समूल नष्ट करती है; अतएव
भविष्यमें पुनः अतत्त्वबुद्धि द्वारा तत्त्वबुद्धिके तिरोभावकी शहा नही रह जाती ।

आत्मा स्वप्रकाश है और बुद्धिका आत्मामें पक्षपात है, इसलिए 'नेति नेति'
इत्यादि वाक्य द्वैतमात्रनिषेधपरक है अर्थात द्वैतनिषेधमें ही उसका पर्यवसान है ।

आत्मतत्त्व स्वतः सिद्ध है ।। ८२ ।।

'सर्वप्रत्यय०' इत्यादि । सर्वप्रत्ययवेद्य ब्रह्मस्वरूप स्वयं व्यवस्थित है; उसके
साधन या ज्ञापनके लिए वेदान्तकी आवश्यकता नहीं है, किन आवश्यकता है
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----,?,-,-,,-.?,--,--,-'?,-------- - ' - ''''' ' 'इति शाह ब्रह्मसिद्धिकारो वेदरहस्यविद ।

अतोडत्राघ्न्यनिषेचेन ब्रह्मवोध : समग्रयते । । ८४ ।

पटे घटो निषिद्ध: सब पटादन्यत्र तिष्ठति ।

इदं जगत् तथाडन्यत्र स्यास्।त्येतदसन्नतद । । ८५ ।

१३९५

प्रपश्चके विलयकी, अत: उक्त शास्त्र प्रपत्रविलयके ही लिएहै, अन्य अर्थके लिए नहीं

है । भाव यह है कि घटादिशब्दसे घटावच्छिन्न चैतन्यका बोध होता हे; अत: घटादि-
शv०व्हे भी घटोपाधि द्वारा ब्रह्मके वाचक हें । एव 'अय घट:' इत्यादि प्रत्यक्ष ज्ञान भी
शुद्ध-घट-विषयक नहीं है, किन्तु घटोपहित-बह्म-विषयक है । अधिष्ठानभस्तके

बिना केवल अध्यस्तका भान कहीं दृष्टचर नहीं है; अत: सभी घटादिविषयक ज्ञान

घटाद्युपहित-ब्रह्मविषयक माने जाते हैं । विशिष्टाद्वैत-मतमें भी घटादिशव्द अचि-
द्विशिष्ट-चिद्विषयक माने जाते हैं, इसलिए उनके मतमें भी ज्ञानमात्र विशेष्यविधया
ब्रह्म-विषयक कहा जाता है ।

शधा-यदि घटादिज्ञान भी ब्रह्मविषयक है, तो उसीसे मोक्ष क्यों नहीं मानते?
समाधान-अज्ञान और तदीय-कार्याविषयक ब्रह्मज्ञानसे ही मोक्ष होता है, यह

श्रुतिके अनुकूल सिद्धान्त है । उक्त ज्ञान विशेषणविधया अज्ञानकार्य-घटादिविषयक
होनेसे उससे उक्त आपत्ति नहीं हो सकती, अतएव 'तमेव धीरो विज्ञाय प्रज्ञा कुकींत,
'नान्य: पन्था विद्यतेऽयनाय' इत्यादि श्रुतियोंमें एवकारादि पद पयुक्त हुए हैं । ब्रह्मा-

तिरिक्तकी व्यायुत्ति ही उनका मुख्या फल है । अत: यह बहुत ठीक कहा गया है
कि सर्वप्रत्यय-वेद्य ब्रह्म व्यवस्थित है' । इसके भानके लिए शब्दकी आवश्यकता
नहीं है, किन्तु ब्रह्मेतरके भानकी व्यावृत्तिके लिए ही वेदान्तादि आवश्यक हैं ।

ब्रह्मभान तो स्वतःसिद्ध है ।। ८३ ।।

'इति प्राह' इत्यादि । वेदका रहस्य ( अतिगोप्य) तत्त्व जाननेवाले
ब्रह्मसिद्धिकार मण्डनमिश्रने उक्त शोकसे यही अर्थ स्फुट किया है । अत:
उक्त अर्थ वेदान्तानभिमत और कपोलकल्पित नहीं है, किन प्रामाणिकहै । इस-
लिए बझातिरिक्तके निषेध द्वारा ब्रह्मबोधकी परिसमासि होती है अथर. स्वयंप्रकाश
सर्वहूतर्यामीके बोधके लिए वेदान्त नहीं हैं, किल्ड इतरकी व्यावृत्तिके लिए वेदान्त

हैं, यह परम निष्कर्ष है ।। ८४ ।।

'पटे घटो' इत्यादि ।
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ढईत?ऽल्यढेतद्र-पें?तड?लेप्रीत्यते ऽ

रूपं घटस्य भिलं सन्नहि काडम्युपलम्यते । । ८६! ।

शस्टा-जैसे पटम घट नहीं है, ऐसा कहनेपर पटमें ही घटका निषेध माना

जाता है, अन्यत्र भूतलादिमें नहीं; प्रत्युत भूतलादिमें तो घटकी स्थिति ही मानी
जाती है । अन्यथा अविशेषसे घट नहीं है, ऐसा कहना उचित होगा । और पटमैं
घट नहीं है, ऐसा विशेषरूपसे घटादिपदका उपादान ही व्यर्थ हो जायगा । वैसे ही
'नेह नानास्ति किखन' इत्यादि श्रुति द्वारा ब्रह्ममें जगतूका निषेध किया गयाहै, इसलिए
ब्रह्ममें भेले ही जगतूको न मानिये, किन्तु अन्यत्र जगत् नहीं है, इसमें क्या
प्रमाण? यदि कहीं अन्यत्र भी जगतू रहता है, तो अद्वैत ब्रह्म सिद्ध नहींहो सकता ।

समाधान-यह दृष्टान्त विषम है । घट और पटमें परस्पर कार्यकारणभाव
नहीं है और न अध्यासाधिष्ठानभाव ही है, इसलिए घटादिकी अनिषिद्धाधि-
करणमें स्थिति हो सकती है; ब्रह्म और जगला रूप और घटादिके समान कार्यकारण-
भाव है एव शुक्तिरूप्यादिके समान अध्यासाधिष्ठानभाव है । जैसे घटीय रूपादि
घटको छोडकर अन्यत्र नहीं रह सकते, अतएव जहां घटादिका निषेध करते हैं
वहाँ उसके रूपादिका भी निषेध अर्थत. सिद्ध होता है; यह संभव नहीं है कि घट
न हो और घटीय रूप हो । कार्य कारणका व्यभिचारी नहीं हो सकता । अगर हो,
तो कार्यकारणभाव ही नहीं होगा । प्रकृतमें जगतूका कारण ब्रह्म है, इसलिए ब्रह्मसे

अतिरिक्त स्थलमें जगतूकी स्थितिकी संभावना ही नही है । जहाँ सम्भव है, वa*aाँनिषेध

ही करते हैं, अत: उक्त शहा सर्वथा निर्मल है ।। ८५४ ।।

'रूपिद्रव्या०' इत्यादि । घट और उसके रूपक। कार्यकारणभाव है । कार्य-

कारण भाव अत्यन्त भेद होनेपर नहीं हो सकता । जैसे अश्व और गऊ-ये दोनो
परस्पर अध्यन्त भिन्न हे, इसलिए उक्त दोनो कार्यकारणभाव नहीं है, पैसे ही
अत्यन्त अभेदमें भी आलाश्रयादि दोषसे कार्यकारणभाव नहीं होता । इसीलित
घटक। कारण घट नहीं हो सकता ।

वस्तुतस्तु कारणसे अतिरिक्त कार्य नहीं है, किल्ड कारणकी एक अवस्था ही
कार्य है, अतएव 'मृद्घट' इत्यादि समानाधिकरण प्रतीति होती है । इसीसे वेदानी
कार्य और कारणका मीमांसकादिमतके अनुसार तादालयसवन्ध मानते हैं, यह सवन्ध
भेदाभेदमें माना जाता हैं, अत 'सदेव सोन्येदमग्र आसीत्! इत्यादि श्रुतिके अनुसार



तृतोय ब्राह्मण भापानुवादसहित

????????????????रूपिणो ब्रह्मणस्तद्वखगडूपं निराकृतर ।

न ब्रह्मणि तथाडन्यत्र स्थातुमर्हति कुत्रचितू ।। ८७ ।

७

जगत् और ब्रह्मका सामानाधिकरण्य स्फुट होनेसे रचमे मुजझके समान ब्रह्ममें

जगत् अज्ञानकल्पित है । जगत्कल्पनाके अधिष्ठान ब्रह्ममें प्रतीयमान जगतूका 'नेह
नानास्ति किन्नन' इत्यादि श्रुतिसे जब निषेव किया जाता है, तव उसमें अथवा
अन्यत्र उसकी सत्ताकी संभावना ही कैसे होगी?

शक्का-यदि जात शुक्ति-रूप्यके समान कल्पित है, तो अधिष्ठानमें उसका
निषेध होनेपर उसकी अन्यत्र सत्ता नही हो सकती, यह कहना माना जा सकता है,
परन्तु जगतू कल्पित है, इसीमें क्या प्रमाण?

समाधान-प्रमाण है अनुमान । विमतं कल्पितष, व्यभिचारित्वातू, सर्पवतू ।

जो व्यभिचारी होता है, वह कल्पित ही माना जाता है । जैसे र कभी सर्पात्मना

प्रतीत होती है और कभी स्वरूपसे प्रतीत होती है । सर्पप्रतीति-वेलामें भी रज्युकी
स्वरूपसे ही प्रतीति होती है, अतएव इदपदसे उसीका निर्देश किया जाता है ।

'नाऽय सर्प: रज्जुरेप।' इत्यादि ज्ञानदशामें भी रचकी प्रतीति होतीहै, अत: अन्य-
भिचरित रच-प्रतीति परमार्थतः सद्विषयक है । सर्पप्रतीति निषेधवेलामें नहीं होती,
अत: सर्पप्रतीति व्यभिचारी होनेसे सर्प कल्पित ही माना जाता है । एव 'सर प्रपत्र:'

इत्यादि पडके भानके समयमें तथा पेटू नानास्ति किश्चनऽ इत्यादि द्वैतपतिषेध-

वेलामें ब्रह्मका भान अव्यभिचरित होनेसे ब्रह्म परमार्थ सत् है और जगत् प्रतिपेध-
वेलामें भासता नहीं है, इसलिए सर्पके समान वह कल्पित अतएव सपाहै ।!८५।।

'रूपिणो' इत्यादि । जगत्कारण रूपी ब्रह्मसे अतिरिक्त जगतूका जब निषेध
श्रुति करती है, तब ब्रह्ममें या अतिरिक्तमें जगतू नहीं रह सकता, क्योंकि ऐसा
माननेमें विकल्प होता है कि अन्यत्र स्थिति भेदून होती है या अभेदेन? प्रथम

पक्षारे व्याघात होगा; यदि ब्रह्मभिन्न जगतूका प्रतिपेव होनेपर भी उक्तरूपसे उसकी
स्थिति मानी जाय, तो प्रतिषेव ही व्यर्थ तथा अप्रामाणिक हे। जायगा । द्वितीय

पक्षमें ब्रह्म ही केवल अवशिष्ट रहा, जगात नहीं ।

गपडू।-जैसे मुद्रर आदिके आघातसे घटादि चुर-चूर किया जाता है, वैसे
ही ब्रह्मतत्त्वज्ञानसे प्रपत्र चूर-चूर नहीं होता । फिर आप कैसे कहते हैं कि उक्त
कानसे प्रपश्चकी निवृति होती है, अत: अद्रतबह्ममानसे मपक्षक। निवृत्ति होती है,
यह कहना सयुक्तिक नहीं है ।
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घटवजगतो भन्नो नाडस्तीति यदि मन्यसे ।

माऽस्त्वविद्याकल्पितस्यवोधादेव निवृत्तितः ।। ८८ ।

जगतोडस्तित्वमज्ञान तशिवृत्तिथिदात्मता ।

जगतस्तलिवृत्त्या वा कथं द्वैत प्रसज्यते ।। ८९ ।।

समाधान-हां, इस प्रकार प्रपश्चकी निवृत्ति नहीं होती, यह कहना ठीक हे,
किन्तु प्रकारान्तरसे उसकी निवृत्ति अवश्य होती है ।। ८७ ।।

'घटवजगतो' इत्यादि । उक्त प्रकारसे जगतूका घटके समान भज्ञ नही
होता, यह मानते हैं; परन्तु रज्युज्ञानसे अध्यस्त सर्पकी निवृत्तिके समान अज्ञान-

कल्पित जगतूके अधिष्ठानभूत ब्रह्मतरवके साक्षात्कारसे जगतूकी निवृत्ति श्रुत्यादि

प्रमाणसे सिद्ध है । श्रुति आदि द्वारा अद्वितीय बझतत्त्वका प्रतिपादन करना इष्ट है;
अद्वितीयत्व द्वैतनिवृत्तिके विना नही हो सकता, इसलिए द्वैतनिवृत्ति आवश्यक

है । उक्त निवृत्ति मुरारादिपातजन्य घटादिकी निवृत्तिके समशील हो या रज्जु-
सर्पादिकी निवृत्तिके समशील हो, इसमें विशेष आग्रह नहीं है । अत: यद्यपि

घटादिनिवृत्तिका प्रकार वाधित है; तो भी रचसर्पादिकी निवृत्तिके प्रकारका आश्च-

बगा कीजिये, क्योकि दोनोके फलमें कुछ भेद नहीं है ।

शष्टा-यदि रचसर्पकी निवृत्तिके समान जगण्यी निवृत्ति मानते हो, तो
मोक्ष सिद्ध नहीं हो सकता, कारण कि उक्त सर्पकी निवृत्ति होनेपर भी फिर
कालान्तरमें उक्त अम होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध है । एव प्रकृतमें भी ब्रह्ममें

पुनः संसारानुवृत्तिकी प्रसक्ति होनेसे मोक्ष सिद्ध नहीं होगा ।। ८८ ।।

समाधान-जगतो' इत्यादि । अज्ञान ही जगतूके अस्तित्वका मूल है, अत:
उसका अस्तित्व ही अज्ञान है और अज्ञानकी निवृत्ति ही चिदात्मता है । भाव यह
हैकि आपके अभिमत द्वितीय वस्तुके अस्तित्वका मूल अज्ञान ही है, क्योकि 'सदेव
सोम्येदमग्र आसीतू इत्यादि श्रुतिसे यह ज्ञात होता है कि वास्तविक आत्मा एक ही
है, और दुसरा कुछ नहीं है । जैसे आकाश चन्द्रमा एक ही है, दुसरा नहीं है,
किन्तु नैमित्तिकादि दोपसे आकाश दो चन्द्रमा दीख पडते है; चन्द्रगत एसरवका
अज्ञान ही हिचजदर्शनका मूल है, पैसे ही यहां कहते हैं कि आत्मत-रवके अज्ञानसे

अतिरिक्त आत्मभिन्न द्वितीय वस्तुका अस्तित्व नहीं है, किन तद्रपू ही है और
आत्मावगतिसे अतिरिक्त जगन्निवृत्ति नहीं है । इस प्रकार जब आत्मावगतिके होनेपर
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अयोग्यत्वाद्यथा नीलं रूपं श्रोत्रेण कथन ।

नाघग्रहीन्न च गृहाति न ग्रहिष्यति शहइवद । । ९०

१३९९

द्वैतनिवृत्ति ही हो जाती है, तब द्वैतके प्ररोहकी सम्मावना ही कैसे हो सकती है?
जगतूकी निवृत्ति होनेसे तन्मूलक द्वैत नहीं हो सकता और अभावात्मक निवृत्ति

अधिकरणस्वरूप मानी जाती है, इसलिए तन्मूलक भी द्वैत नहीं हे? सकता ८९'अयोग्यत्वातूं इत्यादि । कोई लोग प्रश्न करते हें कि जैसे रज्युमें सर्पश्रम

और उसकी निवृत्ति अनेक बार भी देखीजाती है, वैसे ही उक्त अज्ञानकी निवृत्ति तथा
पुनः उत्पत्ति यदि असकृतू आत्मामें होगी, तो फिर आत्यन्तिक दुःखनिवृत्तिरूप
मोक्षकी क्या संभावना? इसका उत्तर यह है कि सर्पोपादान अज्ञानका समुच्छेद
नहीं होता, कि- अभिभवमात्र होता है । जैसे अग्निमें दाहानुकूल शक्ति है; किन
मणि, मत्त आदि प्रतिबन्धके सद्धावकालमें उक्त अग्निशक्ति अभिभूत हो जाती है;
इसलिए दाह नहीं होता और प्रतिबन्धकी अविगमदशामें फिर दाह होने लगता है,
वहांपर यह कल्पना ठीक नहीं है कि प्रतिबन्धसे अग्रिमें दाहशक्ति ही नष्ट हो
जाती है; अन्यथा प्रतिवन्धकका वियोग होनेपर भी दाह नहीं हो सकेगा । अग्निमें

पहलेकी दाहशक्ति तो नष्ट हो गई और नवीन शक्तिका तो वह उत्पादक है नहीं,
अत: शक्तिकी उत्पत्तिके विना फिर दाह कैसे होगा? अभिभववादीके मतसे यह
अनुपपत्ति नहीं है, क्योकि अभिभावकके सद्धावकालमें ही उक्त शक्ति अभिभूत हो
सकती है, कालान्तरमें नहीं । अथवा अज्ञान दो प्रकारके होतेहै-एक मूलाज्ञान और
दुसरा तुलाज्ञान । मूलाज्ञान एकमाना जाता हैऔर तूलाज्ञान 'यावन्ति ज्ञानानि तावन्ति
अज्ञानानि' के अनुसार जितने ज्ञान होते हैं उतने ही अज्ञान भी माने जाते हैं; अत:
शुक्तिसाक्षात्कारसे उसके अज्ञानकी निवृत्ति माननेपर भी कालान्तरमें शुक्तिके
अन्य अज्ञानसे पुनः शुक्ति-रूप्यश्रम होताहै और अन्य शुक्तिसाक्षात्कारसे पुनः
उसकी निवृत्ति होती है । यावत्कार्यदर्शन यह कल्पना कर सकते हैं । ब्रह्मसाक्षा-

त्कारसे मूलाज्ञानकी निवृत्ति होती है, उसकी निवृत्ति होनेपर फिर कमी श्रम

नहीं होता, उसके उपादान अज्ञानके बिना 'कारणाभावातू कार्यामाव:' इस न्यासे
श्रमभाव सिद्ध नहीं होता; इसलिए उक्त शष्टा अयुक्त है । अथवा मूलाज्ञानकी
अवस्था तूलाज्ञान है । शुक्ति-रूप्यादि ततूततू श्रम अज्ञानावस्थाविशेषसे होते
हैं और तत्तदधिष्ठानज्ञानसे नष्ट होते हें । मूलाज्ञानका नाश ब्रह्मतत्त्व-साक्षात्कारसे
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तद्वत्सकारण द्वैत प्रत्यक्तत्त्वावलोकनातू ।

प्रतीचि ब्रह्मतरवेडस्मिन्नाघसूदस्ति भविष्यति ।। ९१ । ।

तदेवं नेति नेतीति वाक्यादेशातू पुमानयद ।

निवृत्तसर्ववाह्यार्थ: सम्यडू निर्वात्यवाडदुत्मनि । । ९२ । ।

ही होता है; कारणान्तरसे नहीं । इस प्रकारसे भी उक्त शडू।क। परिहार होता है ।

प्रकृतमें अन्य मकारसे भी उक्त शडू।क। परिहार करते है-किसी भी पुरुपकी
प्रजोत्रेवद्रयने शब्दके समान रूपका साक्षात्कार न किया न करती है और न
भविष्यमें करेगी ही, कारण कि उक्त इन्द्रियमे रूपग्रहहेतुत्वक। सम्मव नहीं है ।

एव 'वेति नेति' इस वाक्यसे आत्मतत्त्वका ज्ञान होनेपर सकारण अनात्मपदार्थका
'नासीदस्ति भविष्यति' ( न था, न है और न होगा) इस प्रकार त्रैकालिक निषेध
होता है इसीको अग्रिम -ठोकसे भी स्फुट करेंगे ।। ९० ।।

'तद्वतूं इत्यादि । रूपका थोत्रसे त्रैकालिक ग्रहणाभाव सर्वानुभवसिद्ध है,
इसलिए इसी न्यायका अतिदेश प्रकृतमें भी करते है-श्रोत्रसे जैसे रूपग्रहणका
त्रैकालिक अभाव है,पैसेही प्रभू अचिद्विलक्षण आत्मतत्त्वके साक्षात्कारसे प्रतीचि-
ब्रह्मतरवमे-सकारण द्वैतका-मूलाज्ञानके साथ प्रपत्रका-त्रैकालिक 'नासीदस्ति
भविष्यति ऐसा निषेध होता है ।। ९१ ।।

'तदेवर इत्यादि ।. यह मुमुसु पुरुष 'नेति नेति' इत्यादि वाक्यके आदेशानुसार
अनात्मस्वरूप सत्र वाह्यार्थकी निवृत्ति कर अर्थात् बाह्यार्थसे निवृत्त होकर आत्म-
स्वरूपमें सुखरूपसे स्थित हो जाता है । आत्माके स्वस्वरूपावस्थानमें विषय प्रति-

कूल होते हैं । परागू-विषयग्रहणप्रवण इन्द्रियादि द्वारा पुरुष विषयग्रहणोन्मुख
होता है, अतएव स्वस्वरूपसे प्र-एहत ह्ये जाता है, उक्त वाक्य द्वारा विपयके
त्रैकालिक अभावका बोध होनेपर तदुद्देश्यक प्रवृत्ति हे। नहीं सकती, इसलिए प्रति.

रोधके अभावसे सुखमय स्वस्वरूपमें अनायाससे आत्मा सुस्थिर हे। जाता है । मन
स्वभावत: परागू-विपयक है, यह 'पराधि खानि व्यतणत्स्वयंभू:' इत्यादि श्रुतिसे
स्पष्ट ही है । पुरातन शुभादृष्टके परिपाकसे किसी पुरुपका मन जव विषयविमुख
होता है, तब उक्त श्रुतिके अर्थमें विश्वास कर विषयोसे चिराको हटा लेता है
चित्त निराला नहीं रह सकता, इसलिए अवशिष्ट आत्मा ही उसका अवलम्बन
होता है, अत: निरतिशयानन्यस्वरूप आत्मामें ही सदा मुमुसु पुरुष स्थित रहता है
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अथवानेति नेतीति य आदेश: स योज्यताद ।

जीववह्मैक्यसिद्धर्थमह ब्रह्मेति वाक्यवतू ।। ९३ ।

अहंशब्दो बुद्धिवाची साक्षिणं लक्षयेद्यदि ।

निपेधको नकारोघपि साक्षिणं लटरयेचथा ।। ९४ ।।

१४०१

इससे वीण्या द्वारा सूचित सम्पूर्ण अनात्म-पदार्थोका अभाव ही प्रकृतमें तात्पर्यका

विषय है । आत्मैक्य अनन्यायत्त है-अन्य पदार्थसे सापेक्ष नहीं है ।। २.२ ।।

निषेध-वाक्य निषेधका बोधक है, इस तात्पर्यसे उक्त श्रुतिके अर्थका निरूपण
कर अब विधिमुखसे भी उक्त वाक्य उक्तार्थका ही बोधक है, ऐसा अन्य पक्ष कहते
है-अथवा' इत्यादिसे ।

अथवा 'नेति नेति' इस वाक्यसे जो आदेश है, उसका 'अहं ब्रह्मास्मि के समान
लक्षणासे जीव-वह्यैक्यकी सिद्धिके अनुकूल अर्थ करना चाहिए । यद्यपि शब्दशक्तिसे
पूर्वोक्त अर्थका ही बोधन हो सकता हैऔर उसके अनुसार व्यतिरेक आदि ही उसका
अर्थ होता है, पर ऐसा माननेमें पुनरुक्ति आदि दोषोकी प्रसक्ति होगी और 'ब्रह्मण:'

इस पष्टीसे आदेशवाक्य द्वारा पूर्वमें व्यतिरेक सिद्ध हो ही 'चुका है, फिर उसांको
आदेशवाक्यार्थ माननेपर जामिता ( आलस्य) दोष होगा, क्योकि कथित वा कृतका
पुनःकथन या करणमें स्वभावत: आलस्य हो ही जाता है, अतएव 'जामि वा
एतद्यज्ञस्य क्रियते यदन्वत्रौ पुरोडाशौ' इत्यादि वाक्यार्थ-विवेचनवेलामें पूर्व-मीमासामे
जामितादोषकी निवृत्तिके लिए 'विष्गुरूपाशु यष्टव्योऽजामित्वाय' इत्यादि
उत्तर ग्रन्थसे आज्यप्रकृतिक यागका पुरोडाश-प्रकृतिक यागके मध्यमे विधान
किया गया है । यह पूर्वमीमांसामें अतिस्फुटहै । यदि विशेष देखनेकी इच्छा
हो, तो वहांपर देखिए । यहां केवल इतना कहना है कि जो अर्थ शक्तिसे
प्रतीत होता है, उसमें प्रकृत वाक्यका तात्पर्य नहीं है, किन लक्षणावृत्तिसे

आत्मैक्यके प्रतिपादनमें ही इस वाक्यका परम तात्पर्म्य है । अहं और ब्रह्म-
इन दो पदोकी अखण्डचिल्लात्रमे लक्षणा मानकर जैसे दो पदोंसे एक ब्रह्मव्यक्ति-

मात्रका बोध होता है, वैसे ही 'न' और 'इति-इन दो पदोंकी साक्षिचिन्मात्रमें

लक्षणा कर उनसे आत्मैक्य ही बोधित करना अभीष्ट है । ऐसा माननेसे पुनरुक्ति

आदि दोषोंकी प्रसक्ति नहीं होती और वाक्य भी सप्रयोजन होता है ।। ९३ ।।

'अहशब्दो' इत्यादि । 'अहं ब्रह्म' इस दृष्टान्त-वाक्यमें 'अहं' शब्द अन्त-
१७७
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ब्रह्मशकदो जगहेतुवाची चिन्मात्रलक्षकः ।

इतिशव्दो जगद्वाची तथा चिन्मात्रलक्षक: । । ९५
अखण्डैकरसे तुल्यो वाक्यार्थो वाक्ययोर्द्वयो ।

उक्तार्थस्यैव दार्ठ्याय द्विर्नेतीति वचः श्रुतर । । ९६

२ अध्याय

करणका वाची है, क्योंकि 'अहं जानामि, अहं करोमि' इत्यादि व्यवहार होता है ।

ज्ञान, कृति इत्यादि मनके ही धर्म हैं, न्याय-मतके अनुसार आत्माके नहीं हैं, इसमें
प्रमाण 'हीर्धीर्भी' इत्यादि श्रुति ही है; ब्रह्मशव्द जगत्रके हेतु ब्रह्मका वाचक है, ऐसी
परिस्थितिमें उक्त दोनो पद एकार्थके बोधक नहीं हो सकते, इसलिए अहंशब्द
बुद्धिसाक्षी चैतन्यमात्रका लक्षक माना जाता है, एव निषेधबोधक नकार भी निषेध-
साक्षी चिन्मात्रका लक्षक माना जाता है, असाक्षिक निषेधमें प्रमाण नहीं है । साक्षी

चेतन ही हो सकता है, अचेतन नहीं । ब्रह्मसे अतिरिक्त दुसरा चेतन है नहीं, क्योकि
'नान्योऽतोस्ति द्रष्टा' इत्यादि श्रुतिसे ब्रह्मातिरिक्त चेतनका स्पष्ट निषेध है ।। ९४ ।।

'वखशु-दो' इत्यादि । उक्त दृष्टान्तवाक्यमे येतो वा इमानि भूतानि जायने
इत्यादि श्रुतिके अनुसार जगतूकी हेतुतासे विशिष्ट चैतन्यका वाची ब्रह्मशव्द है, किन्तु

'अहं ब्रह्मास्मि' इस वाक्यसे अभीष्ट अखण्डार्थका बोध लक्षणाके बिना नहीं हो
सकता, इसलिए जगद्धेतुत्वका त्यागकर केवल चैतन्यमात्रमे ब्रह्मशब्दकी लक्षणा

करते है । एव 'इति' शब्द मूर्तादिविशिष्ट चैतन्यका परामर्शक है । मूर्तादि ब्रह्म-

रूपका त्यागकर और 'इति' शव्दकी केवल चैतन्यमात्रमें लक्षणा मानकर उन दोनो
पदोसे 'अहं ब्रह्म' के समान अखण्डचिदू व्यक्तिका ही बोध होता है । 'नेति नेति'
वाक्यसे जो केवल मूर्तामूर्तरूप ब्रह्मस्वरूपमात्रका ही निषेध मानते हैं, उनका मत ठीक
नहीं है, कारण कि उक्त स्वरूप प्रत्यक्षसिद्ध है, उसका प्रतिषेध करनेपर ब्रह्म-

स्वरूपके प्रत्यक्षसिद्ध न होनेसे शाखसे भी यदि उसका प्रतिपादन न किया जायगा,
तो अन्ततः शून्यवाद ही प्रसक्त हो जायगा और शाकल्यके प्रति राजाने जो प्रतिज्ञा

की थी कि आपको ब्रह्म कहेंगे, वह भी पूर्ण नहींहोगी, क्योकि आपके मतसे प्रकृत

वाक्य ब्रह्मका बोधक नहीं है, केवल स्वरूपमात्रका निषेधकहै । एव यह वाक्य भी,
निप्प्रयोजन होनेसे, प्रमाण भी नहीं माना जा सकता और शून्यतामें तो कोई पुरुषार्थ

हो नहीं सकता ।। ९५ ।।

अरवण्डैकरसे' इत्यादि । 'तरवमसि' आदि वाक्यसेजैसे अखण्ड एकपदार्थका
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अथवाडत्रेति शुद्धी हौ जीवेशोपाधिवाचिनौ.
नकाराम्यामुपाधी हौ निषिध्य ब्रह्म लइयते ।। ९७

१४०३

बोध होता है, बेसे ही 'नेति' इत्यादि वाक्यसे भी अखण्ड आत्माका बोध इष्ट

है, अत: झो: अर्थात् तरवसू और नेति-इन दोनो वाक्योंका वाक्यार्थ

अखण्डैकरस तुल्य है ।

गल्ला-यदि अखण्डार्थ बोध ही अभीष्ट है, तो 'नेति' इस एक वाक्यसे ही
उक्तार्थका बोध उपपन्न हो जायगा, फिर द्वितीय 'नेति' शब्दका क्या प्रयोजन है?

समाधान-उक्त अर्थका बोध टू हो, इसलिए उसका दो बार उच्चारण
(प्रयोग) किया गया है, जैसे लोकमें रमणीय व्यक्तिको देखकर लोग पाय: कहा
करते हैं कि अहो रमणीया अहो रमणीय, यहांपर द्वितीय रमणीयशव्दका प्रयोग

जैसे रमणीयताकी दृहताके बोधके लिए है, वैसेही प्रकृतमें भी समझना चाहिए१९वेद स्वतः प्रमाण है, अत: उससे प्रतीयमान अर्थ, वेदार्थ होनेसे, द।र्ढ्य

भी स्वत: सिद्ध है, इसलिए पौरुषेय वाक्यके समान वेद-वाक्यार्थमें दार्ढ्यके लिए
दो बार प्रयोगकी आवश्यकता नहीं हो सकती, इस अभिप्रायसे उक्त वाक्यका
अन्य अर्थ करते हें-अथवाऽ इत्यादिसे ।

यहांपर दो 'इति'शब्द हैं, उनमे प्रथम 'इति' शव्द ब्रह्मोपाधि अज्ञानका

बोधक है और द्वितीय इतिशव्द जीवोपाधि अन्तःकरणका वाचक है । दो
नकारोसे दोनो उपाधियोका निषेधकर ब्रह्ममात्रमें लक्षणा की जाती है । जैसे 'तत्त्व-

मसि' इत्यादि वाक्यमें सर्वज्ञत्व, किझिव्हत्व आदि धर्मोंका त्यागकर चिन्मात्रमें ही
तत् और त्वसू-दो पदोंकी लक्षणा मानी जाती है, वैसे ही उक्त दो उपाधियोसे
विशिष्ट जीव और ईशका दो 'इति' शब्दोंसे अनुवाद कर नअर-द्वयसे उपाधिके
निषेध द्वारा ब्रह्ममें नजूद्वयकी लक्षणा करना ही ठीक है ।

शडू?-दो नजूकी शुद्ध ब्रह्ममें लक्षणा मानते हो, यह ठीक नहीं है, कारण
कि पदार्थोंमे परस्पर अन्वय आदिकी अनुपपत्तिके प्रतिसन्धानपूर्वक पदार्थसंबन्धीमे
वाक्यार्थादिकी उपपत्तिके लिए लक्षणा मानी जाती है । 'गब्राया घोष:' इत्यादि
लक्षणास्थलमें यही प्रकार देखा जाता है । प्रकृतमें दो नजूका जो वाच्यार्थ है,
उसका सज्ज- वस्तुतः ब्रह्ममें नहीं है, क्योकि 'असब्रो ह्यय पुरुष:' इस श्रुतिसे

भावाभावसाधारण सबन्धमात्रका ब्रह्ममें निषेध किया गया है ।। ९७ ।।
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यथा मात्रादिसत्तेयं प्रत्यक्संवित्तिसाक्षिका ।

प्रमात्रादरभावेघपि तथाडतस्तेन लक्ष्मते । । ९८
अतिरोहितसंवित्को दृष्टिमात्रात्मकत्वतः ।

विनैव वाचकं शब्द वोध्यो लक्षणयाध्प्यत: । । ९९
बघू शब्द शुद्धका लक्षक नहीं हो सकता, क्योकि उसका वाच्यार्थके

साथ सवजध नहीं है, ऐसी आशडू। करके दृष्टान्तप्रदर्शनपूर्वक उक्त सवन्धको
कहते है-यथा मात्रादि० ' इत्यादिसे ।

'अहं ब्रह्म' इत्यादि लक्षणास्थलमें प्रमातृत्वविशिष्ट चैतन्य अहंपदका वाच्य अर्थ

है । अन्तःकरणका विषयाकार परिणाम होता है १ चैतन्याभास द्वारा वही वस्तुतः
प्रमाता माना जाताहै । ईश्वरत्वविशिष्ट बिटू ब्रह्मपदका वाच्यहै । वे दोनों-प्रमातूल
और ईप्रबरत्व-शुद्धचित्यऊभास्थ हैं, इसलिए उक्त दो धर्मियोके साथ चिज्या मात्य-
भासकभाव सवन्धु 'है । अत: जैसे ततू और त्वं पदकी, उक्त संवन्व मानकर, चैतन्यमें
लक्षणा होती है, पैसे ही नअरपदवाच्य उक्त उपाधिका अभाव मी साद्दिरभास्वहै, अत:
उक्त अभावका साक्षीके साथ भास्वभासक सबन्ध स्फुट ही है, इसलिए दो नकारोंकी
आत्मैक्यमे लक्षणा समुचित ही है; इसी अभिप्रायसे 'नकारोऽपि साक्षिणं लक्षयेत'

ऐसा कहा है । उक्त सम्त्रन्धके सिद्ध होनेपर फलित अर्थ कहते हे-अतस्तेन'
इत्यादि । चूऐंंइाक सबन्ध सिद्ध है, इसलिए लक्षण। उक्त प्रकारसे समीचीन ही
है । 'असओ' इत्यादि उक्त श्रुति वास्तविक सबन्धाभावकी बोधिका है । इसलिए
आध्यासिक उक्त सवन्धके माननेपर भी श्रुतिके साथ विरोध नहीं हो सकता ।

शष्टा-भावाभावस्वरूप अनात्म पदार्थोको यदि अनुभवसिद्ध मानते हो,
तो उनकी सत्यताको भी अनुभवसिद्ध माना चाहिए, अनुभव पदार्थस्वरूपका साधक
है; अत: उसकी सत्यता नहीं है, यह कहना प्रमाणाभावसे अश्रद्धेय है ।

समाधान-सव अनात्म पदार्थ स्वप्रकाश आत्माके प्रभावसे भासमान-से
होते हैं अर्थातू उनका भानमात्र होता है । भानमात्रसे पदार्थकी सत्ता सिद्ध नहीं
होती, अन्यथा मरुमूमिमें प्रतीयमान जलादि भी सिद्ध होंगे । भानके अनन्सर
सत्त्वादि धर्मसे सुनिरूप हो तो, वह माना जाता है-जैसे आत्मा । अनात्म पदार्थ

तो मरीचिजलके समान सत्त्वादि धर्मोसे दुर्निरूप हैं, अत: आत्मगत-अविद्यैक-
स्वभाव होनेसे उनम सत्यताकी संभावना ही कहां? ।। ९८ ।।

आत्मा प्रमाता आदिका भासक है, यह कहना ठीक नही है, प्रस्तुत प्रमाता
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-.क--------.----' -४ ????????????अनन्यानुभवेनैव भावाभावात्मभूमिपु ।

प्रत्यक्कूटस्थमात्मान पश्यन्नास्ते फलात्मतः । । १०० । ।

???आदिसे ही आत्माकी सिद्धि होती है, यह कहना ठीक है, क्योकि अहमादिके
भानके बिना आत्माके सद्धावका अन्य साधक ही नहीं है, ऐसी शहा होनेपर
आत्माकी स्वप्रकाशता होनेसे उक्त प्रकारकी शहा नहीं करनी चाहिए, ऐसा
कहते हैं-'अतिरोहित० ' इत्यादिसे ।

'न तिरोहिता प्रकाशान्तराधीना संवितू प्रकाशो यस्य स अतिरोहितसवित्क'
अर्थात् स्वयंप्रकाश । इसमें हेतु है-दृष्टिमात्रात्मकत्व । 'द्रष्टा दृशिमात्र: शुद्धोऽपि
प्रत्ययानुपश्य' इस योगसूत्रसे तथा 'सत्यं ज्ञानद इत्यादि श्रुतिसे आत्मा स्वयं-
प्रकाशानुभूतिस्वरूप माना जाता है । योगसूत्रमे मात्रशव्दका प्रयोग ज्ञानत्वादि

धर्मोंका निरास करनेके लिए आया है । सकल धर्मोंसे रहित प्रकाश, आनन्द और
एकरसस्वरूप आत्मा ही विषयादिका साधक है ।

शष्टा-यदि आत्माको साधक मानते हो, तो प्रदीप आदिके समान आत्मा

भी विकारी हो जायगा ।

समाधान-क्रियाका विषय ही विकारी होता है । आत्मा क्रियाका विषय नहीं
हे, इसलिए उक्त शहा अयुक्त है ।

शष्टा-इगझाया घोष:' इत्यादि लक्षणास्थलमें शब्दवाच्य अर्थ ही अन्य शव्दका
लक्ष्य देखा गया है । तीरपद-वाच्य ही तीर गन्नापदका लक्ष्य है । और जाति आदिसे
विशिष्ट ही अर्थ शव्दका वाच्य होता है । प्रकृतमें ब्रह्म जाति आदि धर्मोसे शून्य होनेके
कारण किसी भी पदका वाच्य नहींहै, फिर उक्त पदोका लक्ष्यार्थ भी कैसे हो सकेगा?

समाधान-यह नियम अद्वैत वेदानी नहीं मानते, किन शब्दानरसे
अवाच्य भी ब्रह्म उक्त नजादि पदका लक्ष्य माना जाता है । हा,' लक्ष्मतावच्छेदक-
धर्मविशिष्टमे जहां लक्षणा होती है, वहांके लिए उक्त नियम है । प्रकृतमें लक्ष्मभूत
ब्रह्म निर्विशेष है, अत: अवाच्यको भी लक्ष मानते हैं । अतएव इष्ट, क्षीर, आळा
मधुर रसविशेष यद्यपि शब्दवाच्य नहीं होता, तथापि मधुरादि पदोंका वह लक्ष्य होता
ही है, अत: इस स्थलमें उक्त नियमका व्यभिचार स्फुट है, व्यभिचरित उक्त नियम
अप्रामाणिक है ।। ९९ ।।

शट्टा-आत्माको यदि एकरस मानते हो, तो वह भावाभावका साक्षी कैसे
हो सकेगा? ईक्षण-कर्ता द्रष्टा ही साक्षी कहलात। है ।
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????अतो मात्रादिसम्वन्धो यत्र यत्र निवर्तते ।

तत्र तत्रैकल: प्रत्यकू स्वमहिम्नैव सिद्धति ।। १०१

समाधान-'अनन्या०' इत्यादि ।

'न अन्य: स्वस्वरूपातिरिक्त: अनुभवो यस्य स अनन्यानुभव' अर्थातू मन जहां
द्रष्टा कहा जाता है, वहा मनःस्वरूपसे अतिरिक्त ततू-ततू विषयका अनुभव रहता
है, अत: मनमें तादृशानुभवाश्रयत्वरूप द्रष्टृत्व मुख्य होता है । आत्मा तर
ततूविषयका अनुभवस्वरूप ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है । अत उक्त मुख्य द्रष्टृरच

तो आसमे हो नहीं सकता, किन्तु विषयप्रकाशरूप जो फल है, वही फलस्वरूप
साक्षी है । अन्तःकरणादिस्थलमें विषयप्रकाशरूप फल अन्तःकरणके स्वरूपसे
अतिरिक्त है, हुसलिए उक्त फलके अन्तःकरणसमवेत होनेसे अन्तःकरण मुख्य द्रष्टा

कहा जाता है । आत्मा तादृशानुभवस्वरूप है, तादृशानुभवका समवायी नहीं है,
अत: विषयप्रकाशरूप फल वहा भी स्फुट ही है ।

शडू।-यदि 'पश्यन्नास्ते' इस शब्दसे आत्मामें दर्शनकर्तूत्वका प्रतिपादन करते
हो, तो व्यापारके विना उक्त धर्मका समावेश कैसे होगा? यदि व्यापार मानो तो
आत्मामें कूटस्थत्व नही रह सकता?

समाधान-वस्तुतः ब्रह्म कूटस्थ ही है, दर्शनसमवायी नहीं है । चिदेकरस
होनेसे ही आत्मा स्वरूपसे विपयका भासक है, इसलिए उसमें दर्शनकर्तृत्वका गौण
व्यवहार किया गया है । तार्किकोके मतले: अनुसार यदि अन्य जानसे आत्माका
प्रकाश माने, तो अनवस्था दोष ही होगा ।। १०० ।।

'अहो' इत्यादि । उपाधि-सन्निधानदशामे तकततू उपाधिसे विशिष्ट आत्मा

उपाधिको देखता है और निरुपाधि होनेपर स्वयं भासित होता है । उस समयमें आत्मा
साक्षी नहीं कहा जा सकता । साध्यसापेक्ष सादिरत्व होता है; जैसे राज्यक्षापेक्ष राजस्व

होता है । जिसको राज्य नही है, वह राजा भी नहीं है । एव व्यवहार-दशामें कल्पित
साध्य विषयोके सम्वन्धसे आत्मामें कल्पित ही साक्षित्व है । परमार्थदशामें जब
विषय ही नहीं है, तो साक्षित्व भी कैसे हो सकता है १ अत: कल्पित साक्षित्वादिसे
वास्तविक कूटस्थत्वकी हानि नहीं हो सकती । भाव यह है कि ममाता आदि उपाधिकी
जब निवृत्ति हो जाती है, तव आत्मा चिदेकरस स्वमहिमासे ही सिद्ध होता है ।
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???????????????????????????????????????????? ???????????????? कर्णी

एतद्वस्तु स्वतःसिद्धं प्रमात्राद्यनपेक्षत: ।

सर्वसेव तत: सिद्धे: कथे सिद्धेखदफरत: ।। १०२ ।।

तदित्थनेति नेतीति वाक्यं ब्रझात्मवोधकबू ।

जीवेशोपाधिनिडूडत्यालस्वाखण्डावसानत: ।। १०३ ।।

अथात आदेश इतिप्रतिज्ञायाऽतिसम्झमातू ।

निपेधो नेति नेतीति न युक्त इति पेव्हर ।। १०४ ।।

४५४ ५-४७४५

विपयसिद्धिके समान आत्मसिद्धि अन्य साधकसे सापेक्ष नहीं है, अन्यथा अनवस्था

आदि दोष होगे ।। १०१ ।।

आत्मा स्वयंप्रकाश है, इसका निगमन करते है-'एततू' इत्यादिसे ।

आत्मतत्त्व स्वतः सिद्ध है । जो यह कहा था कि प्रमातूत्व आदिके बिना आत्माकी
सिद्धि नहीं होती, सो ठीक नही है, कारण कि आत्मा ही चेतन होनेसे साक्षी

तथा सकल अनात्म पदार्थोंका साधक है; अत: अन्य प्रमातृत्व आदिसे आत्मसिद्धि

कैसे हो सकती है, जो स्वसाध्य है? वह स्वका साधक नहीं हो सकता, सिद्ध

ही साधक होता है और असिद्ध साध्य होता है । एक कालमें एक वस्तुमें ही
सिडल और साध्यत्व-ये दोनो विरुद्ध धर्म नहीं रह सकते ।। १०२ ।।

निषेधवाक्यके अर्थका उपसंहार करते है-'हदित्थ नेति' इत्यादिसे .।

उक्त प्रकारसे 'नेति नेति' यह निषेधवाक्य बझात्मैक्यक। बोधक है ।

शक-उपाधिविशिष्टका ऐक्य प्रमाणसे बाधित है ।

समाधान-उपाधिका निहव (त्याग) कर उक्त प्रकारसे ऐक्यके बोधनमें क्षीत

नहीं है, उपाधिके त्यागनेपर अरवण्डार्थका ही पर्यवसान होगा । भाव यह है कि
जीववझैक्यमें 'नेति नेति' यह वाक्य ही प्रमाण है । यद्यपि परिच्छिन्नके साथ
ऐक्य बाधित है, तथापि वाच्यार्थके परिच्छिन्न होनेपर भी लक्ष्यार्थ परिच्छिन्न नहीं

है । आत्मव्यतिरिक्त दूसरी वस्तु है ही नहीं । 'इति' शब्दसे ब्रह्म और नअरपदसे
प्रत्यडूमात्र लक्षित है, इसीका बोध प्रकृत वासे अभीष्ट है ।। १०३ ।।

'अथात' इत्यादि । शहा यह है कि ब्रह्मोपदेशके लिए प्रतिज्ञा कर अति-
शीघताझे उपदेश दिया कि आत तात, इससे वे दोनो वाक्य परस्पर असंबद्ध

प्रतीत होते हैं, उपदेशकी प्रतिज्ञाके अनन्तर 'सत्य ज्ञानसू इत्यादि वाक्य द्वारा

विधिमुखसे ब्रह्मका उपदेश देना युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 'नेति नेति' से तो
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अवालूमनसगम्यस्थ न निपेधमुख विना ।

अस्त्यन्यो मुख्य आदेशो निपेधो युज्यते तत: ओ। १०५
इत्येवमनिदंरूपं ब्रह्मणः प्रतिपादितघू ।

निर्नाम्नस्तख नामैतत्सत्यसत्यमिति श्रुतद ।। १०६ ।।

अध्याय
????????

आपातत यही बोध होता है कि असाका उपदेश ही नहीं है, अत: प्रतिज्ञा और उत्तर

ये दोनो वाक्य परस्पर अयोगार्फुत्रक हैं । उसका समाधान करते हैं कि नहीं, ऐसा
नहीं कहना चाहिए, क्योकि विधिमुखसे किसी शब्द द्वारा ब्रह्मका उपदेश नहीं हो
सकता । 'यतो वाचो निवर्तत्तेड्याप्य मनसा सह' इत्यादि श्रुतिसे ब्रह्म अवाड्रमन-
सगोचर कहा गयाहै और यह अर्थ सोपपत्तिक भी है । शब्द जाति आदि धर्मोंसे

विशिष्ट अर्थके ही बोधक माने गये हैं । ब्रह्ममे कोई भी धर्म नहीं है, इसलिए
विधिमुखसे किसी शब्द द्वारा बाका उपदेश नहीं वन सकता, इसलिए 'नेति
नेति' वाक्यसे ही मूर्तादिस्वरूपके निषेध द्वारा चिढेकरस बसका उपदेश देना
युक्तियुक्त है १.१०४ ।।

'अवाशन० ' इत्यादि । अर्थ अतिस्पष्ट है और पूर्वमे कह भी चुके हैं, अत:
अव हसके अर्थ करनेकी आवश्यकता नहीं है ।। १०५ ।।

ऽल्वेव- इत्यादि । 'न इदं रूपमनिदरूपद, 'क हरथान वेद यत्र स:'
इत्यादि श्रुतियोसे प्रतीत होता है कि ब्रह्मका स्वरूप शब्दादिका अविपय है ।

इसलिए ब्रह्म अनिदंरूप कहा जाता है । वस्तुतः ब्रह्मका कोई नाम ( वाचक-
शvइ) नहीं है, कारण कि वाच्यवाचकभाव सवन्ध सविशेप पदार्थोंमे ही होता है,
ब्रह्ममें कोई जाति आदि धर्म है नहीं, अतएव अवाच्य होनेसे वह अनाम
ही माना जाता है, फिर भी शव्दके विना उसका व्यवहार नहीं होता, इसलिए
व्यवहारार्थ सत्यसत्य यह नाम उसका रक्ता गया है । जैसे असुलियोंका
अन्नुष्ठ आदि तदततूनाम हैं, परन्तु अनामिकाका नाम पूछनेपर उसका कोई
नाम नहीं है, इस अभिप्रायसे कहा गया कि वह अनामिका है, परस्तु अस
इसका अनामिका यही नाम हो गया है; वैसे ही ब्रह्म अनामरूप है ।

नामरूप प्रपश्चके अन्तर्गत है, अथवा वही प्रपत्र है । यद्यपि ब्रह्म प्रपश्चसे रहित
है, इसलिए अनामरूप ही माना जाता है, तथापि व्यवहारार्थ 'सत्यसत्य'
कहा गया है ।। १०६ ।।
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टटइrँइrइंइंइंइं????? ' ' -.-----''सब त्यचेति सत्याख्याः प्राणास्ते ब्रह्मणाघ्डत्मना ।

आत्मवन्तस्ततो ब्रह्म सत्यसत्यमितीरितघू ।! १०७ ।

व्यावहारिकमेवैतन्नामोक्त न तु वास्तवत्र ।

शब्दप्रवृत्तिहेखा साक्षादू ब्रह्मण्यसम्भवातू । । १०८ । ।

इति वार्चिकसारे द्वितीयाध्यायस्थ तुतीयं
ब्राह्मणे समासर । । ३ । ।

१४ ये ९

'सब -रयवेति' इत्यादि । पृथिवी आदि पांच महाभूत तथा प्राण आदि सत्य

है, ऐसा 'सच त्यच' इत्यादि श्रुतिसे पूर्वमें कहा गया है, पर वे वास्तविक सत्य

नहीं है, किल्ड उनका सत्यस्वरूप ब्रह्म उपादान है, अत: सत्योपादानकत्वरूपसे वे
सत्य कहे जाते है । ब्रह्म ही वास्तविक अवाध्यरूप सत्य हे, इसलिए ब्रह्म सत्य-
सत्य कहा गया है । सारांश यह है कि मूर्तामूर्त, प्राण इत्यादि सब व्यावहारिक
सत्य है. परम सत्य-सवका मूलभूत सत्य-ब्रह्म ही है ।

शट्टा-जीव और ईश्वर आदिसे युक्त सब जगत्.पठन सत्यशव्दका अर्थ

है, यह कहना ठीक है, परन्तु निरुपाधिक ब्रह्म प्रथमान्त सत्यशब्दका अर्थ है, ऐसा
जो आप कहते है, वह ठीक नहीं है, कारण कि 'वतो वाची निवर्तन्ते' इत्यादि
श्रुतियोसे ब्रह्म शव्दाका अविषय है, यह पूर्वमें सिद्धान्त कर उके है, फिर उससे
विपरीत कहते हैं, अत: पूर्वापरविरोध होगा ।

समाधान-इसका उत्तर तो पूर्वमे दे चुके हैं, परन्तु फिर उसका स्मरण करा
देते है-अभिधा द्वारा ब्रह्म सत्यशव्दका अर्थ नहीं होता, किन लक्षणा द्वारा ही

ध्यै ६सत्यशव्दका अर्थ होता २, अत: वह सत्यशब्दा कहा जाता है । सब शब्द
कार्यकारणोपाधिक ब्रह्मके नाम हैं, क्योकि सोपाधिकमें ही शब्दप्रवृत्तिके हेतुभूत
जाति आदि रहते हैं । अत: उसके वाचक शब्दोंका शुद्ध ब्रह्ममें लक्षणासे प्रयोग

किया जाता है । इसीसे निष्प्रपत्र ब्रह्म वेदान्तप्रमाणक माना जाता है, यह वेदा-
न्तियोका निष्कर्ष है ।। १०७ ।।

'व्यावहारि०' इत्यादि । ७ तत्सदिति ब्रह्मणो निर्देशस्तस्य वाचक: प्रणव:'
इत्यादि वचनोसे जो ब्रह्मके नाम कहे गये हैं, वे सब व्यावहारिक नाम हैं पार-

१७८
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मार्थिक नहीं हैं, कारण कि शब्दप्रवृत्तिकेकलेजा? आदि जिस -जऽ७.हैं, वही शब्दका वाच्य (अर्थ) होताहै । ब्रह्म निरस्तसमस्तविशेष, स्वयंप्रकाश, अखण्ड
और एकरस है, इसलिए उसमें व्यवहारके लिए उक्त प्रयोग लक्षणावृत्तिसे किये
जाते है, इसीसे लोगोंको यह श्रम होता है कि ब्रह्मके वाचक उक्त शब्द हैं, किन्तु

ऐसा है नहीं ।। १०८.
द्वितीयाध्यायका तृतीय ब्राह्मण समास ।
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???????????????????अथ चतुर्थ बाह्मणम्

अपोदितः समारोप इत्येवं ब्राह्मणत्रये ।

ओमित्येवेति सूत्राथो ब्राह्मणेडस्मिन्नुदीर्यते ।। १

चतुर्थ ब्राह्मण

१४१ १

'अपोदित:' इत्यादि । यद्यपि चतुर्थ ब्राह्मणके आरम्भमें 'आलेत्येवोपासीत'
ऐसा भाष्यपाठ है और 'आत्मेत्येवेति सूत्रत व्याख्येय प्रस्तुत। स्फुटा' ऐसा प्रकृत

ब्राह्मणके आरम्भमे श्रीसुरेश्वराचार्यका लोक है, तदनुसार यद्यपि वार्तिकमें भी 'आत्ये-
p?देवेति सूत्रार्थ' ऐसा पाठ ही समुचित होता, तथापि अर्थमें कोई अस्तर नहीं
पडताहै । ध्यै व्य-५ भी आत्माका ही बोधक है । आत्मशब्द जीवात्मा और परमात्मा

दोनोंमें साधारण है, इसलिए सम्मव है कि वार्तिककारने परमात्माके ग्रहणके लिए
अ शव्दका प्रयोग किया हो, ७४ तत्सदिति ब्रह्मणो निर्देश:' इस अभियुक्तके
वचनसे ओंकार विशेषरूपसे ब्रह्मका ही बोधक होता है । 'आलेत्येवोपासीत'
इस वाक्यसे परमात्माका ही, उपासनाके लिए, प्रतिपादन करना अभीष्ट है,
क्योकि वही पदनीय-अन्वेपणीय-है अर्थात् परमप्रेमास्पद और जिज्ञासित होनेसे
निरूपणीय है । पहलेके तीन ब्राह्मण मूर्त, अमूर्त आदिके भेदसे समारोपित मपत्रको
ब्रह्मका रूप बतलाकर 'नेति नेति' इस वाक्यसे उसका निराकरण कर निष्प्रपत्र ब्रह्म ही
मुक्तिकी कामनासे उपासनीयहै, ऐसा कहा । शाकल्यसे 'ब्रह्म ते ब्रवाणि' अर्थात्मैं
आपसे ब्रह्म कहता हूँ, ऐसी प्रतिज्ञा करके राजाने मूर्तामूर्तादि ब्रह्मरूपका जो निरूपण
कियाहै, वह प्रतिज्ञाके विपरीत प्रतीत होत। है, परन्तु दूसरा उपाय न देखकर राजाने
उक्तरूपके प्रतिषेध द्वारा ही ब्रह्मका निर्देश किया है । इसमें विद्या ही साधन हे और
मुक्ति फल है । तदालानमेवावेदहं ब्रह्मास्मि', 'तस्माक्तसर्वमभवतू इत्यादि पूर्वमें
स्पष्ट कह चुके हैं । इससे यह निश्चित हो चुका है कि प्रत्यगात्मा ही ब्रह्मविद्याका

विषय है । अविद्याका विषय 'अन्योऽसौ अन्योऽहमस्मीति न स वेद' इत्यादिसे
भेददर्शन ही माना गया है । अतएव चातुर्वण्य, चातुराश्रन्य आदिका विभाग, निमित्त-
भूत पाउरक्त कर्म और साध्यसाधनलक्षण व्याकृताव्याकृतस्वभाव नामरूपकर्मात्मक
संसारका वयं वा इदं नाम रूपं कर्म' इत्यादि वाक्यसे उपसंहार किया गया है ।

शास्त्रीय ज्ञानकर्मका उत्कर्ष हिरण्यगर्भलोककी प्रासि तक ही सीमित है और



१४१२ वृहदारण्यकवातिंकसार ( २ अध्याय

अपोदितं यदि बगडू ब्रह्मणोडन्यतया स्थितघू ।

तदा साड्ररव्यमतप्रातिरत: सार्वात्म्यमुच्यते ।। २ ।।

अशास्त्रीय स्वाभाविक ज्ञानकर्मका निकर्ष स्थावरान्त अधोभावहै, इत्यादि पूर्वमें

निरूपित हो चुका है । इस अविद्याके विषय संसारसे जो विरक्त है, जहीका
प्रत्यगात्मविषयक ब्रह्मविद्यामें अधिकार है । समस्त अविद्याविषयका उपसंहार
तृतीय ब्राह्म।गमे हो चुका । चतुर्थ ब्राह्मणमें 'ब्रह्म ते ब्रवाणि', 'ब्रह्म ते ज्ञपयिष्यामि

इत्यादि वाक्योंसे सब विशेषोंसे शून्य अद्वय ब्रह्मका प्रस्ताव कर क्रिया, कारक,
फल आदि सत्यशव्दवाच्य संपूर्ण द्वैतका 'नेति नेति' वाक्यसे प्रतिषेध कर
वही ( ब्रह्म ही) समझाया गया है ।। १ ।।

'अपोदितर इत्यादि ।

शहा-दृश्यके निषेधमात्रसे ही अद्वैतब्रह्मज्ञान द्वारा मोक्ष सिद्ध हो सकता है,
फिर ब्रह्मस्वरूपका विशेषरूपसे प्रतिपादन करनेका क्या प्रयोजन?

समाधान-संपूर्ण जगत् प्रतिषिद्ध होनेपर भी यदि ब्रह्मभिन्नरवरूपसे स्थित

होगा, तो सारव्यमतकी प्रासि हो जायगी । सांख्यमतमें आत्मा चेतन और जडू
प्रकृति-ये दोनो स्वयम् अतएव स्वतःच पदार्थ माने गये हैं । केवल इनके परस्पर
संयोगसे संसार और वियोगसे मुक्ति मानी जाती है; वियोग दो प्रकारका होता

है-एक आत्यन्तिक और दुसरा अनात्यन्तिक । आत्यन्तिक प्रकृतिपुरुषान्यताख्यातिरूप
तत्त्वज्ञानसे अनात्यन्तिक संसार-भोगजनक अदृष्टके परिपाककी समासिसे जैसे मलया-
वस्थामें कर्म अवशिष्ट मकृतिमे लीन हो जाते हैं और अन्य सर्गके आरम्भमे
फिर कर्म जाति, आसू और भोगरूप फलके परिपाकके लिए उन्मुख हो जाते हैं
इत्यादि प्रकार सांख्यमतमें माना जाता है, वैसे यह भी प्रतीत होता है, ऐसा
किसीको श्रम न हो, इसलिए यहाँ सार्वाल्यका प्रतिपादन विशेपरूपसे करते हैं
अर्थातू 'सर्व खल्त्रिद ब्रह्म नेह नानास्ति किसन इत्यादि धुतिसे यह समझाया
जाता है कि बझसे अतिरिक्त कोई वस्तु कालत्रयम नहीं हो सकती । जैसे शुक्ति.

रजतका भान अमात्मक होता है, परन्तु उक्त पदार्थकी सत्ता किसी समयमें नहीं
मानी जाती, केवल शुक्तिकी ही सत्ता है, वैसे ही संसारदशामें भी ब्रह्मसे

अतिरिक्त वास्तविक कोई पदार्थ नहीं है, केवल अविद्यावश शुक्तिरजतके समान
आरोपित संसारका भानहोता है । भासमान द्वैतका निषेध ब्रह्मसे अतिरिक्त नहीं है
वह भी ब्रह्म ही है । अभावको अधिकरणस्वरूप तार्किक भी मानते हैं ।
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अथवा ब्रह्म वच्मीति प्रक्रम्य ब्रह्मता पुरा ।

नेति नेत्यनिदंरूपे प्रतीच्येव समापिता ।। ३ ।।

-शडू।-यदि द्वैतके निषेधको ब्रह्मस्वरूप न माने, तो अद्वैत ब्रह्म क्यों नहीं
सिद्ध होगा? आपको भी द्वैतनिषेधरूप अद्वैत और ब्रह्म माना ही चाहिए, जैसे
कि नील और उत्पल इन दोनोंके माननेपर ही निलोत्पल माना जाता है ।

समाधान-अव्यावृत्त और अननुगत बसका लक्षण है । यदि द्वितीय

भावात्मक या अभावात्मक कोई भी पदार्थ रहेगा, तो ब्रह्म अव्यावृत्त और अननुगत
कैसे रह सकता है?

शडा-अच्छा तो ब्रह्म द्वैतमात्रको निगलकर अद्वत हो जाता है, श्रुतिने भी
'यस्य ब्रह्म च क्षत्रं च उभे भवत ओदने' इत्यादिसे इस पक्षका ही निर्देश किया है ।

समाधान-तव तो जीवको भी ब्रह्म भक्षण कर लेगा, ऐसी परिस्थितिमें
न संसार ही हो सकेगा न मोक्ष ही । यदि कहो कि जीव ब्रह्मस्वरूप ही है, अत:
उसका निगरण ब्रह्म नहीं कर सकता, तो यह कहना भी युक्त नहीं है, क्योकि
संसारको यदि ब्रह्म निगल जायगा, तो ब्रह्मज्ञानके बिना भी सब मुक्त हो जायेगे,
फिर ब्रह्मज्ञानकी क्या आवश्यकता? अत: अन्वयका निषेध करनेके लिए 'सर्वमात्मा'

यह वाक्य है; इससे यह स्पष्ट समझाया जाता है कि सर्वत्र ब्रह्म है, ऐसा अन्वय

नही समझना चाहिए, अन्यथा अनन्वयाननुगत इत्यादि ब्रह्म लक्षण ही असंगत
हो जायगा; किन सा ब्रह्म है, ऐसा ज्ञान प्रकृतमें श्रुतिको अभीष्ट है, इसीलिए
मैत्रेयीब्राह्मणग्रन्थका आरम्भ है ।। २ ।।

उसीका अन्य तात्पर्य कहते है-अथवा' इत्यादिसे ।

तत्त्वं और त्वं ततू-इन दो वाक्योसे जीव और ब्रह्मका अभेद दृढ होता है
अर्थात् ब्रह्म तुम हो, इससे ब्रह्माभिन्न तुम हो और त्वं तसे तुम ब्रह्मसे अभिन्न हो,
ऐसा प्रतीत होताहै । उक्त वचनभझीसे केवल उद्देश्यविधेयका वेलक्षण्य प्रतीत होता है;
परन्तु दोनोंका अर्थ उभयाभेद ही विवक्षित रहता है, इसलिए अभेदका दो बार भान
करानेका प्रयोजन अभेदका दाळ ही है । अभ्यासका प्रयोजन शाखकारोने द!र्ढ्य ही
वतलाया है । प्रकृतमें 'ब्रह्म ते ब्रवाणि' इस वाक्यसे जीवमें ब्रह्माभेद विवक्षित है,
अतएव उल वाक्यसे ब्रह्मका प्रस्ताव करके 'नेति नेति' इस. वाक्यसे त्वं पंदार्थका
परिशोधन करके अनिदंरूप आत्मामें उक्त वाक्यका पर्यवसान किया गया हें
अर्थात् जीवमें ब्रह्माभेद कहा गया है ।। ३ ।।



१४१४ वृहदारण्यकवार्तिकसार रे अध्याय

इह त्वात्मानमारम्य षष्टिस्थित्यरूरकारिणि ।

ब्रह्मणि प्रत्यगात्मत्व समापयितुमुद्यम: ।। ४ ।।

विजस्य कर्महेतुत्वात्तच्यागो ज्ञानसाधनद ।

इति दर्शयितु प्राह सुतिराख्यायिकां सुमार ।। ५ ।।

इह त्वा०' इत्यादि । इस प्रकृत ब्राह्मणम आत्मासे लेकर लुष्टि, स्थिति और
लयकारी ब्रह्ममें प्रत्यगात्मा जीवकी परिसमासि अर्थात् ब्रह्ममें जीवके अभेदका बोध
करानेके लिए उद्यम ( प्रयास) किया जाता है ।। ४ ।।

पूर्व श्वोकसे इस ब्राह्मणका तात्पर्य संक्षेपसे कहकर आख्यायिकाका तात्पर्य
कहते है-वित्तस्य' इत्यादिसे ।

वित्त ( धन) कर्मका हेतु है । धनके बिना कोई श्रौतस्मार्त कर्म नहीं हो
सकता । विसत्याग ज्ञानका ( ब्रह्मज्ञानका) साधन है, इसको दिखलानेके लिए
श्रुति वश्यमाण मैत्रेयीकी शुभ आख्यायिकाको कहती है । तात्पर्य यह है कि
ब्रह्मज्ञान होनेपर भी जबतक त्याग नहीं होता, तब तक कोई भी यति मुक्त

नहीं हो सकता, इस आख्यायिकासे यह निष्कर्ष स्पष्टरूपसे निकलता है क्योंकि
याज्ञवएक्य पूर्ण ब्रह्मज्ञानी थे अनेक ब्रह्मज्ञानियोने उनकी परीक्षा की थी तथा
स्वयं जनकजी भी उनसे ही बसका उपदेश लेकर कृतार्थ ( मुक्त) हुए थे तो भी
जबतक गृही रहे तबतक कैवल्य नहीं पा सके, अत: कैवल्यके लिए उनको भी
त्यागपूर्वक संन्यास देना पहा, तदनन्तर वैष्णव पदको प्राप्त हुए ।

शष्टा-यदि त्यागसे ही याज्ञवएक्य महर्षि मुक्त हुए, तो त्यागको ही मुक्तिका
साधन मानिये, त्यागसमुचित ब्रह्मज्ञानको नहीं ।

समाधान-त्यजतैव हि तज्ञेवर इत्यादि वचनोंसे त्याग ब्रह्मज्ञानका साधन

है और ब्रह्मज्ञानके द्वारा वह मुक्तिसाधन है, साक्षात् नहीं, अतएव श्रुति कर्मको

मोहका कार्य मानती है,अतएव'मुक्तेश्च विम्यतो देवा मोहेनधिपदधुर्नरातू ।

तते कर्मरपूद्युक्तग प्रावर्तन्ताऽविपश्चित: ।

इत्यादि वचन इसमें प्रमाण कहे जाते हैं । देवताओंको यह भय रहता है कि
मनुष्य मुक्त न हो जार्ये ।

शट्टा-मनुष्योकी मुक्तिसे देवताओंको भय क्यों?



चतुर्थ ब्राह्मण भापानुवादसहित १४१५
---इrएंइrएंंएंए-इrएंइए-इ-rंइrएंएंएंएइrएंएइrएंएंrएए?इ-ल्पइएइrइr------समाधान-अविद्वान् मनुष्य कर्मानुष्ठान द्वारा देवताओंको सन्तुष्ट करता है ।

यदि वह मुक्त हो जायगा, तो देवताओंकी सेवा न होगी. इसलिए स्वार्थकी

हानिसे देवता लोग मनुष्यकी मुक्तिसे डरते हैं, अत: मोहसे मनुष्यके चित्तको

ढाक देते हैं, जिससे मनुष्य कर्मानुष्ठानका ही सतत उद्योग करता रहता । ब्रह्मज्ञानके

साधनभूत कर्मत्यागमें प्रवृत्त नहीं होता, फिर भी जब प्राचीन शयोके विपाकसे
किसी पुरुपधौरेयका चित्त विविध-फलप्रलोभक कर्मजालोसे विरक्त होकर उनका
त्याग ( संन्यास) कर आत्मतत्त्वके बोधसे मोहको नष्ट कर ब्रह्मज्ञानपरायण हो
जाताहै, तव वह पुरुष आत्माकी उपासना करता हुआ जीवन्मुक्त हो जाता है ।

शष्टा-कर्मानुष्ठान कणके अपाकरणका मूल है, उसका त्याग करले
मोक्षका अधिकारी नहीं हो सकता, क्योकि 'कणानि त्रीण्यपाकृत्य ' मनो मोक्षे

निवेगयेतू ऐसा त्या? वचन है ।

समाधान-ब्रह्मचटर्याद् गृहाद्वा प्रवजेतू इत्यादि श्रुतिसे मुमुसुको कर्मा-

नुष्ठानकी आवश्यकता नहीं है, क्यो?(इक पूर्वजन्मके कर्मानुष्ठानोंसे भी कणका
अपाकरण माना जाता है, अन्यथा गर्भस्थ वामदेवादिकी प्रत्रज्यामें प्रवृत्ति ही
असंगत हो जायगी और उक्त क'गकी आशकू।से कभी भी कर्मका संन्यास ही
नहीं हो सकेगा । 'ब्रह्मचर्याद इत्यादिका कमी अवसर ही नहीं आयेगा ।

किसीका यह मत है कि जावाल श्रुतिमें जो कर्मसंन्यासका विधान किया ४

गया है, वह कर्म जो अनधिकारी जडू, बधिर, मूक, अन्य आदिके लिए है,
केर्माधिकारियोके लिए नहीं ।

'अत्रैव शक्यते वक्तु येध्न्धपडूग्वादयो नराः
गृहस्थत्वे न शबयन्ति कर्वे तेषामयं विधि: ।

नैष्ठिकं ब्रह्मचटर्म वा परिवाजकताऽपि वा
तैरवश्य ग्रहीतव्या तेनादावेतदुच्यते ।

इत्यादि त्यात वचन इसमें प्रमाण हैं, पर यह मत ठीक नहीं है, कारण कि
विधिवाक्यसे जहाँ अर्थवाद या स्मृतिवाक्यका विरोध होता है, वही विधिसे
अर्थवादस्मृतिका ही बाध होता है, विपरीत नहीं । जावाल श्रुति विधि है, उक्त
स्मार्त वाक्य स्मृति तथा अर्थवाद हैं, इसलिए उक्त श्रुतिसे ३ बाध्य हैं, बाधक
नहीं हैं 'अथ पुनरवती' इत्यादि वाक्यसे अनधिकारियोका पुनर्विधान देखनेसे
पूर्व वाक्य अधिकारियोके लिए है, यह स्पष्ट है । यदि पूर्व वाक्य भी अनधिका-
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------'' '' ' '' ' 'एषणात्रयसंन्यासो विचत्यागेन लश्यते ।

ज्ञानस्य हेतु. संन्यास इति शाखेघु डिण्डिमः ।। ६

२ अध्याय

' ' ०५६

रियोके लिए कहते हो, तो पुनर्विधायक वाक्य ही व्यर्थ हो जायगा । असलमें, तो
वाध्यवाधकभाव विरोध होनेपर होता है; अन्यथा नहीं । प्रकृतमें कामनाके
भेदसे दोनो वाक्य व्यवस्थित हैं, मनुष्यलोककामनावातूके लिए गृहस्थाश्रमादिके
बोधक वाक्य हैं और मोक्षकामनावाले लिए कर्मसंन्यासके बोधक वाक्य हैं ।

अधिकारीके भेदले दोनो वाक्य स्वविपयमें व्यवस्थित हैं, इसलिए विरोधकी शंका ही
नहीं हो सकती; 'किं प्रजया करिष्यामो येषामयमात्मा लोक:' इत्यादि श्रुति इस अर्थको
स्पष्ट करती है । जो ऐहिकामुष्मिक फलसे वितूष्ण है, उनके लिए कर्मानुष्ठान अपे-
क्षित नहीं है, किल्ड मोक्षमें मोडू अन्तराय है, केवल उसकी निवृत्तिमात्र अपेक्षित है ।

उसका निवर्तक आत्मज्ञान है, इसका साधन कर्मरयाग है, अत: ब्रह्मभावकी प्रासिकी

-पछाके लिए ज्ञानाझ त्याग परमावश्यक है, कर्मानुष्टान नहीं, यह निष्कर्ष है ।। ५ ।।

'एपणात्रय०' इत्यादि । वित्तत्याग एषणात्रयके त्यागमें उपलक्षण है अर्थात्
उसका पुत्रेपणा, विर्चपणा और लौकेपणामें तात्पर्य है । ऐहिकामुष्मिक फलके
साधनका त्याग यहां विवक्षित है । यह उसी पुरुषको हो सकता है, जो सव फलोसे
विलग होकर केवल मोक्षसाधन ज्ञानके अर्जनमें ही सदा रत हो । ज्ञानका

हेतु संन्यास है, यह वेदान्तशास्त्रमें डंकेकी बोट कहा जाता है । तात्पर्य यह
है कि जाया, पुत्र आदि लक्षण पाउरक्त कर्म अविद्याविपयक है, इसलिए आत्म-
साधन नहीं है । अन्यके साधनका अन्य फलकी प्रसिके लिए उपयोग नहीं किया
जाता, जैसे स्त और प्यासके साधन भोजन, जलपान आदि हैं, इनका गमनके लिए
प्रयोग नहीं किया जाता । करनेपर उस फलकी सिद्धि नहीं हो सकती, पुत्रादिसाधन
मनुष्यलोक, पितृलोक और देवलोकके साधनरूपसे श्रुत हैं, आत्मज्ञानके साधनरूपसे
श्रुत नहीं है, 'फावातूवै काम:' इत्यादि श्रुतियोंसे उक्त कर्म कामनावाक्ये लिए ही
विहित है । ब्रह्मवेत्ताको उक्त कामना? हैं नहीं, प्रत्युत वह आसकाम कहा जाता है ।
आसकामको कामनाका संभव नहीं है 'येषा नोध्यमात्माऽय लोक:' इत्यादि श्रुति स्व-
व्यतिरिक्त निखिल कामनाका अभाव बोधन करती है, जो लोग ब्रह्मवेद्यामे भी एषणा-
त्रयका सवजध कहते हैं, उन्हीने वृद्रदारण्यक सुना भी नहीं है, क्योकि पुत्रादिकी
एषणा अविद्वद्विषयकहै, वस्तुत: आत्मैक्यज्ञानसे सब क्रिया, कारक और फलके सेदक?
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---'श्रुतिः-मैत्रेयीति होवाच याज्ञवल्क्य उद्यास्यन्वा अरेघहमस्मात्स्था-
नादस्मि हन्त तेघनया कात्यायणयाघन करवाणीति ।। १ ।।

उपमर्दन होअसे विद्यादशामें कार्यके साथ अविद्याकी उपपत्ति ही नहीं हो
सकती । उक्त विरोध वे लोग नहीं समक्ष सके, अन्यथा वे ऐसा कहनेका साहस
भी नहीं कर सकते, अतएव-

'यदिद वेदवचनं कुरु कर्म त्यजेति च ।

कां गीतं विद्यया याति कां च गच्छन्ति कर्मणा ।।

एले. श्रोतुमिच्छामि तद्भवाद प्रब्रवीतु मे ।

एतावन्योन्यवैरूध्ये वर्तते प्रतिकूलत ।।'

इत्यादि पडके उत्तरमें यह कहा है कि नित्य और अनित्य दो प्रकारके फल
हैं । नित्य फलका साधन नल्यासपूर्वक आत्मज्ञान है और अनित्य फलका साधन
कर्मयोग है । इसमें अवान्तर विशेष यह है कि ब्रह्मचर्य, गार्हस्थ्य और
वानपस्थ-इन तीन आश्रमोके उचित कोका अनुष्ठान करके अन्तमें जो संन्यास
लिया जाता है, वह आश्रमानुक्रमसे होता है और जो ब्रह्मचरर्यावस्थासे ही विरक्त

होकर संन्यासका ग्रहण किया जाता है, वह व्युत्क्रमसन्यास कहा जाता है । फल
दोनोका समान ही है । केवल अधिकारीके भेदसे उनका भेद है । वस्तुतः चित्त-

शुद्धि अपेक्षित है । जिनका चित्त अशुद्ध रहता है, उनको चिकी शुद्धिके लिए
अन्य आश्रमका ग्रहण करना आवश्यक है, जिनका चित्त जन्मान्तरके कर्मानुष्टानोंसे

ही शुद्ध हो चुका है, उनके लिए ब्रह्मचर्थ्य आदि आश्रमोंसे ही संन्यासका ग्रहण
करनेकी विधि है । विशेष विस्तर-भयसे छोड देते है ।। ६ ।।

'मैत्रेयीति होवाच' इत्यादि श्रुति । आख्यायिका श्रुतिका अक्षरार्थ यह
है कि जब महर्षि श्रीयाज्ञवल्क्यजीने संन्यास लेनेका ह संकल्प कर लिया, तव
अपनी प्रिय भार्या मैत्रेयीको संबोधित किया ।

शक्क(--क्यों?
समाधान-भार्थ्यासे अनुज्ञा लेकर ही संन्यासका ग्रहण करना चाहिए, अन्यथा

नहीं । सारांश यह है कि विवाहके समय पतिपलीका अग्निसाक्षिक परस्पर संबध
स्थापित होता है । उसमें यह शर्त रहती है कि कोई किसीसे छिपाकर ऐहलौकिक
या पारलौकिक कर्म न करे । विशेषतः स्वमात्रगामी फलके लिए अनुज्ञा लेना

१७९



१४१८ वृहदारण्यकवार्तिकसार २ अध्याय

सा होवाच मैत्रेयी यन्नु इथं भगोः सर्वा पृथिवी वित्तेन पूर्णा स्यात्कथ
तेनामृता स्यामिति, नेति होवाच याज्ञवल्क्यो यथैवोपकरणवता जीवित
तथैव ते जीवित स्यादमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेनेति ।। २ ।।

आवश्यक है । संन्यासका फल मुक्ति है । वह केवल महर्षिको ही होगा, मैत्रेयीको

नहीं । इसलिए उनकी अनुज्ञा लेना आवश्यक है और उनकी रक्षाका पूरा प्रबन्ध

उनके विश्वासके अनुसार करना चाहिए । इसलिए उनका आमन्त्रण ( आहान)
किया । उनके समीपमें आनेपर उनसे कहा कि ५ 'अरे' यह संबोधन है आ
मैं इस गृहस्थाश्रमसे ऊपर ऊएचे संन्यास आश्रममें जाना चाहता हूँ । इसलिए इस
समय तुम्हारा कात्यायनीके साथ ( इस नामकी उक्त महर्षिकी द्वितीया भार्यी थी)
पहले विभाग करना चाहता है अर्थात् अभीतक मेरे उपार्जित धनमें तुम लोगोंका
साक्षात् स्वत्व नहीं था, मेरे आश्रमान्तरका ग्रहण करनेपर इस धनमें तुम
लोगोंका सत्व होगा । संभव है कि उस समय धनके लिए तुम लोगोमे परस्पर

विवाद हो, ऐसी दशामें विज्ञ भी कष्ट पाते हैं और धन नष्ट कर देते हैं अर्थात्

दूसरेके अधीन हो जाता है, इसलिए मैं चाहता हूँ कि तुम दोनोंको यथाविधि
विभक्त कर तूं. और उसीके अनुसार भविष्यमें धनका स्वार्थके लिए उपयोग करना,
जिसमें परस्पर कलह न हो और अन्य आश्रमका ग्रहण करनेपर तुम लोगोंके
व्यवहारसे मुझे परिताप न हो । शास्त्रकी आज्ञा भी है कि 'वृत्तिभि: संविभज्य

स्वार सन्यसेतू' अर्थात् आत्मीय पुत्र, कलत्र आदिकी वृत्तियोका-जीवनसाधन
द्रव्योंका-विभाग करके संन्यास ग्रहण करना चाहिए । मैत्रेयीने उत्तर 'दिया
कि भगवन्, आप ठीक कहते हें, देश, काल, अवस्था और ज्ञानके अनुरूप ही
आपकी आज्ञा है । यदि आप शास्त्रके आदेशका पालन न करेंगे, तो दूसरेसे
क्या आशा? ठीक इ, अब आप हम लोगोकै कर्तव्योंका उपदेश दीजिये ।

शष्टा-वाजवलयको यदि संन्यास देना ही था, तो ले लेते । द्रव्यका वियोग वे
दोनो आपसमें ही करलेतीं अथवा साथ ही रहती, विभागकी कोई आवश्यकता न थी ।

समाधान-भार्या पुत्रच दासथ त्रय एवाडधनाः स्थता: ।

यतू ते समधिगच्छन्ति यस्य ते तस्य तद्धनमू ।।'
इत्यादि शास्त्रसे धनमें स्वत उनका अधिकार नहीं है । अधिकार तब होगा

जद उनको विभक्त करनेवाला मिलेना और दुसरा कारण 'धनक? विभाग करके
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??ज्ञानादेवाडमृतत्वं स्यादविद्याध्वंसमात्रत: ।

अमृतत्वस्य तु नाऊडझाडस्ति वित्तसाध्येन कर्मणा ।। ७
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ही संन्यासका ग्रहण करना चाहिए' इत्यर्थक शास्त्रकी भी आज्ञा है । इसलिए
विभाग करना अत्यावश्यक है । उसपर मैत्रेयीने उत्तर दिया कि ठीक है,
संन्यास जैसे आपके लिए हितकर है, वैसे ही हम लोगोके लिए विभक्त धन

हितकर है । यद्यपि 'स्त्रियो वैश्याश्च शूद्राथ येऽपि स्यु: पापयोनय' इत्यादि श्रुतियोसे
खिर्या अशुचि मानी गयी हैं, अतएव धन पानेपर भी जीवननिर्वाहमात्र कर सकूँर्गा

उसके द्वारा कोई धर्मकार्य कर विशेष स्वहितके साधन करनेकी आशा नहीं है,
ऐसी शहा मुझे होती है, तथापि वह ठीक नहीं है, कारण कि महानुभावका संसर्ग

परम उन्नतिका कारण होता है । जैसे नालीका गन्दा जल गज्ञाजीके सवन्धसे परम
पवित्र हो जाता है, यह लोकमें प्रसिद्ध है, वैसे ही आपके संसर्गसे पापात्मक

खी भी परम शुचि है, अत: प्रास धनसे अपना हित कर सकती हूँ, इसमें सन्द्रेह
नहीं हो सकता, परन्तु मैं आपसे यह स्वती हूँ कि यह संपूर्ण पृथिवी धनसेपरिपूर्ण
होकर यदि मिल जाय, तो क्या मैं मुक्त हो जागी? महर्षिजीने नहीं, ऐसा उत्तर

दिया और कहा कि जैसे धनसे अन्य धनियोका जीवन-निर्वाह होता है, पैसे
तुम्हारा भी जीवन-निर्वाह होगा, मोक्षकी तो आशा भी नहीं, क्योकि धनसे जैसे
दूसरेकी मुक्ति नहीं होती, वैसे तुम्हारी भी नहीं होगी ।। १२ ।।

'ज्ञानादेवा०' इत्यादि । ज्ञानसे ही मोक्ष होता है । विद्याका अविद्याके साथ
विरोध है । 'तत्त्वमसि' आदि प्रमाणोंसे जनित विद्यासे अविद्याका ध्वंस होता है ।

अविद्यासे ही नित्य स्वात्मरूप मोक्ष तिरोहित रहता है । पिधानभूत अविद्याकी
निवृत्ति होनेसे स्वतःसिद्ध मोक्ष अभिव्यक्त होता है । वित्तसाध्य कर्मसे मोक्षकी

आशा नहीं की जा सकती । यद्यपि श्रुतिमें 'विरोन' यह पाठ है, तथापि उसका
भाष्यकारने वितसाध्येन कर्मणा, ऐसा अर्थ किया है, इसका अभिप्राय यह है कि

केवल स्वरूपसे वित्त तो सांसारिक सुखादिका भी कारण नहीं होता; कि- किसी
क्रियाके द्वारा ही कारण होता है, इसलिए मोक्षके प्रति भी स्वरूपसे वित्त कारण
होगा, यह शहा भी नहीं हो सकती, इसलिए भाष्यकारने वित्तशब्दकी वित्तसाध्य

औत, त्यात आदि कर्मजातमें लक्षणा कर शक्कासमाधानकी उपपत्ति की है ।

शहा-याद मोक्षसाधन वित्त नही है, तो आप क्यों देते हे?
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?? -०-कऽन कर्म कारणं मुक्तेर्नाडग्रिस्तापस्य भेपजर ।

कर्मम्वो जन्म नियत जन्म चेन्निर्वृति: कुत: ।। ८

२ अध्याय

समाधान-जैसे धनियोंका सूखपूर्वक जीवन होता है; वैसे ही तुम्हारा

भी होगा ।। ७ ।।

कर्म मुक्तिके प्रतिकूल है; यह स्फुट करते है-न कर्म' इत्यादि ।

कर्म मुक्तिका कारण नहीहै,,किन्हवन्धका कारणहै, क्योकि कर्मसे जन्मका

होना नियत है, फिर उससे मुक्तिकैसे होगी? 'तदत्यनविमोक्षोदुपवर्ग:', 'दुरवजन्म-
प्रवृत्तिदोषमिळपाज्ञानानामुसरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्ग:' इत्यादिसे और 'अशरीर
वाव सन्त मियाविये न त्युशत:' इत्यादि श्रुतियोंसे जन्म-प्रवन्घविच्छेद ही मुक्ति है,
ऐसा कहा गया है, वह जन्मके कारणोसे कैसे हो सकती है? अग्निसे ताप

होता है, जो तापकी शान्ति चाहता है, उसके लिए अग्निका सन्निधान तापनिवृत्तिका

उपाय नहीं कहा जा सकता, विश्व अग्निका परिहार ही तापशान्तिका साधन
हो सकता है । मैत्रेयीने कहा कि स्वभावत: महात्माओंकी प्रवृत्ति जब अपकारीके
प्रति हितकारिणी होती है, तव भक्त जनक प्रति हितकारिणी होती है, इसमें तो
कहना ही क्या? किल्ड यह मेरे ही अपराधोंका फल है, जो आप महामुभाव भी
अनन्य मादृश भक्तोंके प्रति अहितोपदेशमें ही प्रवृत्त हुए । यदि आप ऐसा करेंगे,
तो दूसरा कौन मेरा हितचिन्तन या हितोपदेशकरेगा? मैं आपकी अनुरूप अनन्य-
भक्त प्रिय सती भार्या हूँ । मेरी कामनाओंको अपूर्ण कर केवल धनका प्रलोभन

देकर आप संन्यास कैसे ग्रहण कर सकते हैं? अगर वित्तसे भी मोक्षकी संभावना
हो, तो आपके लिएउसका त्याग करना उचित नहीं है । यदि वित्तसे मुक्तिकी संभावना
नही?, तो मैं उसको लेकर भी क्या करूँगी? यदिमेरी सेवाओंका कुछ प्रभाव हो या
मुझ असहायके ऊपर अनुग्रहकी इच्छा हो या स्वतः उपकार करनेकी दया हो, तो
मेरा भी वैसा हीउद्धारकीजियेजैसा कि आप अपना करना चाहतेहैं । मैं भी वह जाना
चाहती है जिसे आप जानते हें । आपके तपःप्रभावसे मैं उस साधनमें सफल हो
सकती हें. इसका क्रे पूर्ण विश्वास है । जिस विज्ञानको पाकर आपचिरप्रिय धनको
निर्मम होकर त्याग रहे इ, वही ज्ञानरूपी धन हमको भी दीजिये । जिस धनका
आदि, मध्य और अस नहीं है और भोगसे जिसका कमी क्षय नहीं होता देही धन
कृपया दीजिये । आप अनन्यीवर। इ, फिर विनाशी ( अजतवातू) वित्त मुझे क्यों देते
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हैं? दाताके सदृश ही दान होना चाहिए ।

-जळजळदानसे दाताकी -हरेकभी नहीं

होती । दानसे वह धन उपभोगकेसमान क्षीण नहीं होता, चाहे जितना आप देते
जाये, किन्तु अनवरतदान करनेपर भी उसका परमागुमात्र क्षीण नहीं हो सकता और
अनन्यभक्तका उद्धार मी हो जायगा । अत: उसी धनको देनेकी कृपा करें, यही
चरणोंमे असकृतू प्रार्थना है । महर्षिजीने उत्तर दिया-मिये, सत्य है; धन देनेका
मेरा अभिप्राय यह था कि जो सांसारिक फलोंसे निवृत्त नहीं हैं अर्थातू सतत सांसा-
रिक ही फल चाहते हैं, वे इस धनके पानेके अधिकारी नहीं हैं । अतएव
मेरी इच्छा रहनेपर भी वे इस धनको नहीं पा सकते और न मैं दे ही सकता हूँ!
इस धनके पानेका अधिकार उन्हीको है, जो सब फलोमे निवृत्ततूष्ण हैं, अतएव
मैंने तुम्हारी परीक्षा की कि तुम इस धनसे सन्तुष्ट हो सकती हो या नहीं । अब
मुझे यह मालम हो गया कि तुम सब सांसारिक फलोंसे पराडून्मुख हो, इसलिए
मैं अत्यन्त हर्षके साथ उस उत्तम धनको तुम्हे देता हूँ, तुम प्रसन्नचित्तसे उसका
ग्रहण करो, मैं तुम्हारे स्वभाव, शील और भाषणसे बहुत सन्तुष्ट हुआ है । पायर
ऐसे अवसरोपर स्त्रिया स्वभावसे प्रतिकूल भाषण किया करती हैं । परन्तु तुम
पूर्ववतू इस अवसरपर भी अनुकूल और मधुर ही भाषण करती हो, जैसा कि
शास्त्रमें लिखाहै- 'कुशील कामवृत्तो वा गुणैर्वा परिवजित: ।

पूजनीय: स्त्रिया साध्या सतत देववरपति: ।।

पाणिग्राहस्य साध्वी स्त्रीजीवतो वा मृतत्य वा ।

पतिलोकमभीप्सन्ती नाडदुचरेतू किश्चिदमियम् ।।'
अर्थात् सुन्दर स्वभावसे हीन, कामी, गुणोसे रहित कैसा भी पति क्यों न हो

साधी स्त्रीको उसकी देवके समान पूजा ही करनी चाहिए । पतिलोकको चाहने-
वाली खी जीवित या मृत पतिके लिए कुछ भी अप्रिय काम न करे ।

सब लोग मोक्षमें प्रवृत्त पुरुपका त्याग कर देते हैं, कोई भी साथ जानेको
तैयार नही होता, लेकिन मुझमें तुम्हारी इतनी अधिक भक्ति है कि इस अवस्थामें

भी तुम मुझे छोडना नहीं च्यहती हो । मेरा वियोग तुमको असह्य मतीत हो रहा है,
इसलिए यह' धनविभाग भी तुमको पसंद नहींहै । मुक्तिमें भी साथ ही रहना चाहती
हो । साधारण खियोसे तुम्हारी तुलनाकी तो संभावना ही नहींहै । पार्वतीजीसे भी तुम
प्रकृष्ट प्रतीत होती हो । श्रीमहादेवजीके प्रेमवश उनकी आधी देह हो गई, अर्द्ध देह
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???????श्रुतिः-सा होवाच मबंयी येनाहं नामृता खां किमहं तेन कुर्या

यदेव भगवान्वेद तदेव मे बूहीति ।। ३ ।।

-हरकी है और तुमको आधा भी अंश मेरे रहित अभीष्ट नहीं है । इसलिए मुक्ति-

दशामें सर्वथा ऐक्यकी प्रार्थना करती हो । सारांश यह है कि महषिर्जी मैत्रेयीका
वैराग्य देखकर नितान्त संतुष्ट हुए और यह विश्वास शिथिल हुआ कि ब्रह्म-

ज्ञानके योग्य वैराग्य हमको हीहै । अब महषिर्जी समक्ष गये कि खी और पुरुषका भेद
इसमें अपेक्षित नहीं है । योग्य मैत्रेयीको ब्रह्मोपदेश देना आवश्यक है, ऐसा संकल्प
कर बोले-हम तुमारी वैराग्यभावनासे नितान्त सन्तुष्ट हैं, अतएव मोक्षसाधन
आत्मज्ञानका उपदेश देना चाहते हैं । तुम निदिध्यासन अर्थात चित्तको एकाग्र करो ।

चित्तकी एकाग्रताके विना यह उपदेश फलदायक नहीं होता । 'अभ्यासवैराग्याम्या
तन्निरोध' इस योग सूत्रसे यह स्पष्ट घोषित किया गया है. किमनका निरोध अभ्यास
और वैराग्यसे ही होता है, अन्य उपायसे नहीं । 'मनःसमाधानरूप कार्ग्यसे

मैत्रेयीका वैराग्यपूर्णरूपसे प्रमाणित हो जायना, शाब्दिक वैराग्यसे चित्त एकाम नहीं
हो सकेगा । यह विषय अतिगमीर है, इसका कहना और सुना अतिकठिन है ।

वस्तुतः यह वागूका विषयनही है, जिससे कि व्युत्पन्नको शब्द द्वारा लौकिक विषयके
समान अनायाससे कोई समझा सके । इसके विषयमें यह ठीक ही कहा गया है
आश्चर्यवत्पश्यति कीणदेनद इत्यादि । 'अविज्ञात विजानतां विज्ञातमविजानताय् ।

हिरण्यगभर्लोकपटर्यन्त जो उत्कृष्ट फल है, उन सब फलोसे पुरुष जबतक विरक्त

न हो जाय, तबतक उसकी बुद्धि शुद्ध ब्रह्मज्ञानोत्पत्तिके लिए योग्य नहीं होती और
जबतक ऐसी बुद्धि न हो, तवतक वह अधिकारी नहीं होता । दृष्ट-नष्टस्वभाव

होनेसे यद्यपि 'घटीयन्त्रके समान' सतत प्रवृत्त जन्ममरणमवन्धमें स्वत: ही.
वैराग्य है, इसमें वैराग्यार्थ विशेष उपदेशकी आवश्यकता नहीं है तथापि
इसमें धर्मादिहेतुक राग शास्त्रतः और आपातत विवेकियोको मी स्वतः उत्पन्न

हो जाता है, अत: कर्मानुष्ठान द्वारा गुडाला ही इस संसारसे विरक्त होता है
वस्तुतः कर्मभोगवासनावश पुरुषका संसारमें अनुराग होता है । निष्काम
कर्मानुष्ठानसे शुद्धबुद्धि पुरुषको ही वैराग्य होता है ।। ८ ।।

'स होवाच मैत्रेयी' इत्यादि श्रुति । जिस धनसे मैं मुक्त न होऊँगी
उसको लेकर मैं क्या करूँगी । मुक्तिका साधन जो आप जानते हैं उसीको
मुझसे कहिए ।। ३ ।।



चतुर्थ षाह्मण भापानुवादसहित १४२३
द्विविध: कर्मसंन्यासः फलसाधनमेदतः ।

फलाय ज्ञानिनस्त्यागो जिज्ञासोर्ज्ञानसिद्धये । । ९! ।

ज्ञानित्वादू याज्ञवल्क्योघ्य जीवन्मुक्तिफलेच्छया ।

चित्तविक्षेपवहुलं गार्हस्थ्य त्यक्तुमिच्छति । । १० । ।

गृहस्थ एव जनको जीवन्मुक्तोडस्ति यद्यपि ।

धीस्वास्थ्यातिशयोडप्ब्गडीप सर्वकर्मत्यजोडस्ति हि । । ११ । ।

'द्विविध:' इत्यादि । संन्यास दो प्रकारका है-एक फलका ( मोक्षका)
साधन और दूसरा मोक्षकारण ब्रह्मज्ञानका साधन । ज्ञानियोंका कर्मत्याग मोक्षका

साधन माना जाता है । जैसे याज्ञवल्क्यका कर्मत्यागके बिना कर्मानुष्ठानकालमें
गृहावस्थामें भी अर्थात् संन्याससे पूर्वमें भी ज्ञान था ही । यदि संन्यासको ही
ज्ञानका साधन माने, तो यह अर्थ होता है कि संन्यासके बिना ज्ञान ही नहीं होता,
पर ऐसा नहीं कह सकते, कारण कि संन्याससे पूर्व भी याज्ञवल्क्य पूर्ण ब्रह्म-

ज्ञानी थे । यह वात जनककी सभामें प्रसिद्ध हो चुकी थी । इसलिए श्रीयाज्ञ-

वल्क्यजीका कर्मसंन्यास फलके लिए माना जाता है, मोक्षसाधन ज्ञानके लिए नहीं ।

यदि कर्मसंन्यासको केवल फलका ही कारण माने, तो मैत्रेयीके प्रति जो वित्त-

साध्य कर्म त्याग कहा गया है, वह व्यर्थ हो जायगा । यदि कर्मत्याग ज्ञानसाधन

है, तव तो जानकी उत्पत्तिके लिए वह आवश्यक होता है । कर्मत्यागके दोनो
फल स्पष्ट दिखाई देते हैं, इसलिए उक्त व्यवस्था परम आवश्यक है ।। ९ ।।

'ज्ञानित्याद्र इत्यादि । वश्यमाण उपदेशसे याज्ञवल्क्य ज्ञानी है, इसमें
सन्देह नही । अत: उनका कर्मत्याग ज्ञानके लिए तो कह नहीं सकते और कर्मत्याग

किया अवश्य है, इसलिए यही माना पडेगा कि उनका कर्मत्याग फलार्थ है, फल
प्रकृतमें जीवजमुक्ति है, उसीके लिए कर्मत्याग है । यह तो अनुभव सिद्ध है कि
कर्मका अधिकार गृहस्थाश्रममें है । यह कर्म-क्रिया-करना अवशिष्ट है, इस
कर्मका साधन उपस्थित है, इसका अभी संचय करना है इत्यादि चिन्ताओंसे चित्त

एकाग्र नहीं रह सकता । आत्मसुरवानुभव जो जीवमुक्तिदशामे होता है, वह
चितकी एकाग्रतामें ही होता है, विशेषसें नहीं होता, इसलिए गृहस्थाश्रम उक्त

सुखानुभंवके प्रतिकूल है, अतएव उसका त्याग करना अभीष्ट है ।। १० ।।

'गृहस्थ' इत्यादि ।
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विज्ञानसाधनत्वेन मैत्रेयी वित्तमत्यजतू ।

तच्यागे धीसमाधानाज्ज्ञाने स्पादधिकारिता ।। १२ ।।

शष्टा-जो यह आपने कहा था कि जीवमुक्तिरूप सुखकेअनुभवके लिए भी
कर्मत्याग आवश्यक है, अत: ज्ञानी याज्ञवल्क्य कर्मोको त्यागनेके लिए प्रस्तुत हुए,
सो ठीक नहीं है, कारण कि जनकजी भी जीवन्मुक्त थे, अतएव शुक आदि
ब्रह्मर्षिगण ब्रह्मविद्याम्यासके लिए जनकके यहां गये थे । जनकजीने कर्मका त्याग

नहीं किया था । श्रौत-स्मार्त कर्मके साथ लौकिक राज्यपालन आदि कर्म भी करते
थे और उनके जीवन्सक्तिसुखास्वादमें कोई अत्तर नहीं था ।

समाधान-ठीक है, जनकजी कमी और जीवमुक्त थे, परन्तु यह तो
अनुभवसिद्ध वात है कि एक समयमें चित्त व्युत्थित और समाहित नहीं रह
सकता । जीवन्मुक्तिसुखास्वाद चिरकी एकाग्रताके बिना नहीं होता । राज्यशासन
आत्मासे अन्य ततूततू विषयोंकी हतियोके बिना नहीं हो सकता । अत: यह
अवश्य माना पडेगा कि शासनके समय आत्मेतरविषयक वृत्तिर्यो अवश्य रहती
थी । फिर उस समय जीवन्सक्तिका सुख कहॉ । जनकजी निरन्तर उक्त सुखार्थी

नहीं थे, इसलिए ९-होने कर्म-संन्यास नहीं किया । श्रीयाज्ञवल्क्यजी सतत उक्त
सुखार्थी थे, इसलिए उन्हीने कर्मसंन्यास किया । चित्तविश्रान्तिकी परा काष्टा केवल
त्यागते ही साध्य है, इसमें सन्देह नहीं, अतएव वितूरसंन्यास निष्फल नहीं है ।

यदि धीस्वाक्ष्मातिशय-चित्तवृत्तिका अत्यन्त समाधान-भी कर्मसंन्यासका फल
नहीं माना जायगा, तो उक्त ऋषिका कर्मत्याग व्यर्थ ही हो जायगा, अत:
सब कर्मोके त्यागसे विद्वानूका धीस्वास्थ्यातिशय अवश्य फल माना चाहिए ।

जनक याज्ञवक्कमे उक्तातिशय अवश्य स्वीकरणीय है ।। ११ ।।

'विज्ञान०' इत्यादि । फलके लिए कर्मत्यागका निरूपण करके ज्ञानके लिए
कर्मत्यागका उदाहरण देते है । मैत्रेयीने ज्ञानोत्पत्तिके लिए कर्मत्याग किया है,
कर्मत्याग दृष्ट द्वारा ज्ञानोत्पत्तिका हेतु है, यह स्फुट कहते हैं । कर्मानुष्ठानके लिए

ततूततू साधनसामग्रीसश्चयके लिए ततू-ततू देश-कल आदि घटित साधनोंका
समयपर ध्यान करना आवश्यक है । अत: चित्त अवश्य ही विक्षिप्त होगा ।

विक्षिप्त चित्तमें निन्निध्यासन (ध्यान) नहीं हो सकता । चित्तकी पांच प्रकारकी वृत्ति
योगशास्त्रमें बतलाई गयी है-क्षिस, विक्षिप्त, ख, एकाग्र और निरुद्ध । उनमें
क्षिप्त, विक्षिप्त और सूद ये तीनों वृद्यिया ध्यानके प्रतिकूल हैं । एकाग्र और निरुद्ध
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चतुर्थ आयमो नार्या नधिस्त चेन्माध्स्त्वधाडपयसी ।

ज्ञानाझं सर्वसजत्यागमर्हत्येवधिनपेधकातू ।। १३ ।।

???????-ये दोनो वृरसिया भोके अनुकूल हे । कर्मानुष्ठान विक्षेपका संपादक होनेसे
ध्यानार्थियोके लिए अवश्य त्याज्य है । इसलिए मैत्रेयीने ज्ञानकी प्रासिके लिए
कर्मका त्याग किया है । कर्मत्यागसे चित्तगत विक्षेपका विनाश हो जानेसे ज्ञानमें

अधिकार होता है । कर्मजन्य भोगकी वासनासे प्राणियोंका संसारमें अनुराग होता

है । जब कम अशुद्धि, पारतन्ठय, क्षीयप्गुत्व आदिकी भावना करता है, तब
बुद्धि शुद्ध होती है और कोके त्यागकी इच्छा उत्पन्न होती है ।। १२ ।।

'चतुर्थ' इत्यादि ।

शन्ना-जिनक। उपनयन होता है, उन्हींका संन्यासमें अधिकार माना जाता
है, स्त्रियोंका यज्ञोपवीत-संस्कार नहीं होता, अत: उनका संन्यास भी अधिकार
नहीं है, फिर मैत्रेयीका चतुर्थ आश्रममें प्रवेश कैसे हो सकता है?

समाधान-भले ही संन्यासमें खियोंक। अधिकार न हो, किन्तु उनका कर्म-

त्यागमें अधिकार माननेमें क्या आपत्ति है? संन्यासी ही कर्मत्याग करे, दूसरा नहीं,
ऐसा व्यवहार नहींहै । 'स्त्रिया कर्मत्याग न करे', ऐसा कोई निषेधक वाक्य भी नहीं
है, जिससे कि स्त्रियोंका कर्मत्याग अवैध समझा जाय । वस्तुतः खियोंक्त स्वतन्त्ररूपसे

कर्म अधिकार नहीं है, किन्तु पतिके साथ ही कर्ममें अधिकार है । पतिके संन्यास
लेनेपर खी स्वतन्त्ररूपसे कर्म कैसे कर सकती है? अत: कर्मका त्याग स्वतः प्रास

होता है । ही, स्वतन्त्र फलकी इच्छासे पतिकी आज्ञा लेकर जो कुछ स्मार्त कर्म कर
सकती है, वह भी फलकी इच्छा होनेपर ही । विषयमें दोषके दर्शन आदिसे यदि
उसकी फलकी इच्छा ही निवृत्त हो जाय, तो कर्मसे निवृत्ति स्वाभाविक हो जायगी ।

संन्यास दो प्रकारका होता है-एक दण्डादिधारणपूर्वक सब कर्मोंका संन्यास
कर चतुर्थाश्रमका ग्रहण करना और दूसरा फलत्यागपूर्वक केवल कर्मसंन्यास ।

प्रथम संन्यासमें उपवीतादिका नियम है, इसलिए असणें खियोंका अधिकार नहीं
है, यह कहना ठीक है, पर द्वितीय संन्यासमें कोई प्रतिबन्धक न होनेसे वह
खियोके लिए भी हो सकता है । स्वर्गादिफलविशेषमें आसक्तिपूर्वक जिन यागादि

घेता है, दोषकोका अनुष्ठान कर पुरुष संसारमें बद्ध ह दर्शनके अनन्तर ईश्वरार्पण-
बुद्धिसे उन्ही कर्मोके अनुष्ठानसे बुद्धि शुद्ध होती है, इसीसे ज्ञानके निरतिशय
फलका अर्थी ब्रह्मजिज्ञामु होताहै ।। १३ ।।

??
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श्रुति- होयाच याज्ञवल्क्यः प्रिया वतारे न: सती प्रिय भापस
एह्मास्त्र व्याख्यास्यामि ते व्याचक्षाणस्य तु मे निदिध्यासस्वेति ।। ४ ।।

निदिध्यासस्वेति शब्दात्सर्वत्यागफलं जगी ।

' नह्यन्यचिन्तामत्यक्त्वा निदिध्यासितुमर्हति ।। १४ ।।.
निरन्तरं विचारो य: श्रुतार्थस्य गुरोर्धुखातू ।

तन्निदिध्यासनं प्रोक्त तबैकास्पबेण लम्यते ।। १५ ।।

अनात्मन्यरुचिथित्ते रुचिथाडडत्मनि चेडूवेद ।

पुण्यपुझेन शुद्ध तचित्तमैकाग्ऱ्यमहति ।। १६ ।।

'स होवाच' इत्यादि श्रुति । अरे; तुम पहले भी मेरी सती मिया न
इस समय भी प्रिय ही भाषण कर रही हो । आओ, बैठी, तुम्हे असूतसाधनका
उपदेश देता हूँ, मेरे उपदेशवाक्योका ध्यानपूर्वक श्रवण करो १४ ।।

'निदिध्यास०' इत्यादि । निदिध्यासन संन्यासका अन्वयव्यतिरेकसिद्ध फल

है अर्थीत कर्मत्यागरूप संन्याससे चित्त एकाग्र होता है, यह अन्वय है ।

उक्त संन्यासके अभावसे निदिध्यासनका अभाव होता है, वह व्यतिरेक है । इस
अन्वय-व्यतिरेकसे सिद्ध निदिध्यासनका 'निदिध्यासस्व' से अनुवाद करते हैं । अत:
निदिध्यासन विधेय नहीं है । इसका इष्ट फल व्यतिरेकमुखसे ढ करतेहै- 'नह्य ० '
इत्यादिसे । तात्पर्य यह है कि सब कोका त्याग करनेसे किसी विहित कर्मके

अनुष्ठानके लिए चित्त चच्चल नहीं होता, अत: चिचौकाइय सिद्ध है कोक
अन्यविषयक चिन्ताओंका त्याग न कर कोई भी निदिध्यासन नहीं कर सकता ।। १ ४।।

'निरन्तरथं इत्यादिसे । गुरुमुखसे जो अर्थ सुना गया हो उसका
निरन्तर विषयान्तरसे अव्यवहित जो विचार है, उसको निदिध्यासन कहते हैं । 'तत्र

प्रत्यथैकतानता ध्यानसू इस योगरखका भी यही अर्थ है । उदाहरण-तरवमसि'
इस वाक्यका जीवब्रह्माभेद अर्थ है, ऐसा गुरुमुखसे सुना, अनन्तर उसीकी निरन्तर

लगातार चित्तवृत्तिर्यो होती रहे, बीचमें अन्य विषयकी चित्तवृत्तिर्यो न हो, उसको
निदिध्यासन कहतेहै । दीर्घकालपर्यन्त उक्तार्थविषयक चित्तवृत्ति एकाग्रताके बिना
नहीं हो सकती, अत: यह निदिध्यासन चित्तैकाद्रयसे ही लब्ध होता है ।। १५ ।।

अनात्म०' इत्यादि । अनात्मभूत (आत्मभिन्न) निखिल पदार्थोमे जो अरुचि
(अप्रीति) और आत्मामें पूर्ण रुचि--परम प्रेम-होता है; वह पूर्व जोक पुण्य-

पुझसे ही होता है । जिनको पूर्व जन्मका पुण्यपुज्ञ नहीं रहता, उनको अनवरत
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शुजाडकुरितमैकाग्न्य विवेकेनधिभवर्द्धयेतू ।

प्रियाप्रियविवेकोघतो मैत्रेठया उपदिश्यते । । १७ ।।

श्रुति- होवाच न वा अरे पत्युः कामाय पति: प्रियो भवल्या-
त्मनस्तु कामाय पति: प्रियो भवति । न वा अरे जायायै कामाय जाया
प्रिया भवति आत्मनस्तु कामाय जाया प्रिया भवति । न वा अरे पुत्राणां
कामाय पुत्रा: प्रिया भवति आत्मनस्तु कामाय पुत्रा: प्रिया भवन्ति । न
वा अरे वित्तस्य कामाय वित्त प्रिय भवति आत्मनस्तु कामाय वित्त प्रिय भव-
ति । न वा अरे ब्रह्मणः कामाय ब्रह्म प्रिय भवति आत्मनस्तु कामाय ब्रह्म

प्रिय भवति । न वा अरे धन्नख कामाय क्षल प्रिय भवति आत्मनस्तु
कामाय क्षेत्रं प्रिय भवति । न वा अरे लोकाना कामाय लोकाः प्रिया भवन्ति

सुननेपर भी उस प्रकारकी रुचि नहीं होती । चित्तशुद्धि एवमूत रुचिके होनेपर
ही मानी जाती है । परिशुद्ध चित्त ही एकाग्र होता है । और शुद्ध चित्त पुण्यसे

होता है, वह चाहे इस जन्मका हो या अन्य जन्मका । इसीसे शास्त्रमें लिखा
है-'अनेकजन्मससिद्धस्ततो याति परां गतिसू' ।। १६ ।।

'शुजाडठ' इत्यादि । विपयोमे दोपभावनासे चित्त विषयाभिलाषसे पराऊरमुख
होता है और नित्य निरतिशय मोक्षरूप फलके लिए उत्सुक होता है, उसके
वाद श्रुत आत्मदर्शनोपायकी इच्छा होती है, आत्मदर्शन चिराशुद्धिके बिना
नहीं हो सकता, इसलिए चित्तशुद्धिकी कामनासे उसके साधनत्वरूपसे श्रुत

नित्य कर्मानुष्ठानमें निरभिसन्धि प्रवृत्ति होती है । उक्त कर्मसे चित्तेकाटय अहुरित
होता है । उसके अकुरित होनेसे ही फल सिद्ध नहीं होता, किन्तु उसको बहानेका
प्रयास सतत करना चाहिए, अन्यथा एकाग्रताका अडूर पुनः विषयवासनासे परिशुष्क
हो जाताहै । अत: प्रमादादिनिरासके द्वारा उसकी वृद्धिका उपाय प्रियाप्रियविवेक सतत
करना चाहिए । अत: महर्षि स्वयं सहृदय होकर प्रियाप्रियका विवेक करते हैं ।। १ ७!।

'स होवाच' इत्यादि श्रुति ।

अरे मैत्रेयि, पतिकी प्रीतिके लिए स्त्रीको पति विथ नहीं होता, किन्ह
अपनी श्रीतिके लिए पति स्त्रीको प्रिय होता है । पतिके द्वारा स्त्रीको सुख होता है,
अत: त्यवश स्वसुखके लिए ही पतिसे प्रेम करती है । एव जाया ( स्त्री) की प्रीतिके

लिए पतिको स्त्री प्रिय नही होती, (ःकन्तु पतिको खीसे सुख होता है, इसलिए
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जळवजनलोकाः प्रिया भवन्ति । न वा अरे देवानाजदेवा: प्रिया भवन्ति आत्मनस्तु कामाय देवा: प्रिया भवन्ति । न वा अरे
भूताना कामाय भूतानि प्रियाणि भवन्ति आत्मनस्तु कामाय भूतानि प्रि-
याणि भवन्ति । न वा अरे सर्वस्य कामाय सर्व प्रिय भवति आत्मनस्तु
कामाय सर्व प्रिय भवति। आत्मा वा अरे द्रष्टव्य श्रोतव्यो मन्तव्यो निदि-
ध्यासितव्यो मैत्रेरयात्मनो वा अरे दर्शनेन श्रवणेनमत्या विज्ञानेनसर्वमिदं

०..वादतसू ।। ५ ।।

पविजायादिभोग्येषु भोक्तर्यात्मनि चेश्यते ।

प्रीतिस्तत्रक मुख्येयंक चाडमुरूयेतिचिन्त्यताघू ।। १८ ।।

पति स्वमुखके लिए ही स्त्रीसे प्रेम करता है । एव पुत्रकी प्रीतिके लिए पुत्र प्रिय

नही होता, किल्ड अपनी प्रीतिके लिए पुत्र प्रिय होता है । धनकी कामनाके
लिए धन प्रिय नहीं होता, किन्तु आत्म-कामनाके लिए धन प्रिय माना जाता है ।

एव ब्रह्मकी कामनाके लिए ब्रह्म प्रिय नहीं होता, किन आत्मकामनाके लिए
ब्रह्म प्रिय होताहै । क्षत्रियकी कामनाके लिए क्षत्रिय प्रिय नहीं होता आत्म-
कामनाके लिए क्षत्रिय प्रिय होता है । लोकी कामनाके लिए लोक प्रिय नही
होता, आत्मकामनाके लिए ही लोक प्रिय होता है । एव देवताओकी कामनाके
लिए देवता प्रिय नहीं होते, आत्मकामनाके लिए ही देवता प्रिय माने जाते हें । एव
खोकी कामनाके लिए भूत प्रिय नहीं होते, किन्तु अपनी कामनाके लिए गृह
प्रिय होते है । कहॉ तक कर्हे, सबकी कामनाके लिए सब प्रिय नहीं होते कि'
आत्माकी कामनाके लिए सा प्रिय माने जाते हैं । अरे मैत्रेयि आत्मा द्रष्टव्य २
अर्थात् आत्माको देखना चाहिए, आत्मा श्रोतव्य-श्रवण करनेके योग्यहै मनव्या
मनन करॅनेके योग्य और निदिध्यासन करनेके योग्य है, हे मैत्रेयी आत्माके दर्शनसे,
श्रवणसे, मनसे, विज्ञानसे यह सब प्रपत्र विदित हो जाता है !। ७ ।।

परितजयादि.ऽ इत्यादि । पति, जाया आदि भोग्य पदार्थ और भोक्ता आत्मामें
प्रीति देखी जाती है । इसमे विचार यह करना है कि मुख्य और गौणके भैत्यनसे प्रिय
Tऋउऊऊrईपाउऐतौउउर्कैपुऊउतुएउंत्र?अrंअर्नुंाा?रत्उएक्त?उअपु??ंनरुा-ऋrंएपुमक?एंऊरा?त्रृऊए।ठऊरउ?उार्ळ्यृाप्र?ार्यंाrंऋरहपौ-ऋ?उरतंrऊार्थं०?ऋ?नैअउउ?स्)rंऊवर?त्यद्धु?ऊरापपयुऐय?क्तू?ऋऊऊ५ःँपु?अऋऐत्भ)पर?र्कईऊनशस्वुउrं?श्र?रर्दंअउऐउउआ?ार्मंपय?य
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सदा भूयासमेवाध्हं मा न सूच कदाचन ।

इत्यनौपाधिकी प्रीति: प्राणिनामात्मनीश्यते ।। १९

१४२९

होते हैं । इससे सामान्यतः यही ज्ञात होता है कि अनात्ममूत जितने पदार्थ हैं, वे
सब आत्माके मोहके कारण होनेसे अप्रिय और आत्माके सुखके भी कारण
होनेसे प्रिय कहे जाते हैं । एव जायादि भी आद्यन्तवान् होनेसे दुःखकारी
प्रसिद्ध ही है, किन्तु कुछ काल तक आत्माके सुखके कारण होते हैं, इसलिए
प्रिय भी कहे जाते हैं । किसी अवस्थामें आत्मा अपनेको अप्रिय नहीं जंचता,
इसलिए मुख्य प्रिय आत्मा है । जायादि समयपर प्रिय और समयपर अप्रिय भी
पतीत होते हैं, अत: प्रिय और अप्रिय दोनो हैं ।

शक्का-जायादि अनात्म पदार्थ यदि स्वत: अमिय हैं, तो आत्मार्थत्वरूपसे
प्रिय भी नहीं हो सकते, अन्यमें अन्यभाव नहीं होता, जो देवदत्तके लिए घट है,
वह मैत्रके लिए पट नहीं हो सकता है ।

समाधान-माणवक ( बालक) यद्यपि अग्निस्वरूप नहीं है, तथापि उसमें
तेजस्वित्वादि धर्मसे अग्निका गौण व्यवहार होता हैं । 'अग्निरनुवाकमधीते'
यहांपर वास्तविक अग्नि जडू पदार्थ है, अत: वह अनुवाकका अध्ययन नहीं
कर सकता और अध्ययन करनेवाला वालक है, वह अग्नि नहीं है, फिर भी
विद्वानोंका भी 'अग्निरनुवाकमधीते' इत्यादि प्रयोग देखा जाता है, इसलिए
यह माना जाता है कि बालकमे अग्निशठदका गौण प्रयोग होता है, एव
अनात्म जायादि पदार्थोंमे प्रियशब्दका गौण प्रयोग होता है ।। १८ ।।

'सदा खुशास- इत्यादि । मैं सतत बना हू, ऐसा समय न आवे
कि मैं न हू, इससे अनौपाधिकी प्रीति हर एक प्राणीकी आलमे देखी
जाती है, ऐसा सुख संसारमें कोई नहीं है, जो दुःखद न हो, अन्ततः जिन-
जिन साधनोंसे सुख होता है, वे साधन अपासिदशामें, विच्छेददशामे एव
विनाशदशामें दुःखद होते हैं, यह सर्वानुभवसिद्ध है । अतएव शास्त्रकारीने

दै विस्पष्ट कडा क

भूयाना निचया. सर्वे पतनान्त।: समुच्)रय।: ।

संयोग। विप्रयोगान्त। मरणानं च जीवितम् ।।'
जिन साधनोंसे सुख होत। है, वे सब परिणाममें दुःखद होते हैं, क्योकि
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स्त्रसम्वन्धोपाधिनैव भोये प्रीतिर्न तु स्वत: ।.
अन्यथावैरिभोग्येघपि भोग्यत्वातूप्रीतिरापतेतू ।। २० ।।

ननु द्वेपोघपि वैर्यादावात्मसम्वन्धतो भवेतू ।

वैरिवैरिण्यपि द्वेष: प्रसज्येताडन्यथेति चेतू ।। २१ ।।

साधन क्षयी हैं, इसलिए अपूर्ण वैषयिक सुखोंका त्याग करके आत्यन्तिक

आत्मसुखका आश्रयण करना चाहिए । वेदान्तशास्त्रका यह उपदेश है कि
सांसारिक सुख आपातत अविवेकियोंको परम ईप्सित होता है । उसको
परिणाममे दुःख समझ कर उससे प्रीति हटाकर निरतिशय सुखस्वरूप आत्मामें
ही प्रीति करनी चाहिए, जैसे शुक्तिमे रजतका श्रम होता है, वस्तुतः वह रजत

है नहीं, पर अमदशामें उसके लाभसे सुख होता है, अन्तमें दुःख नियत है,
वैसे ही पति, जाया आदिमें सुखके होनेपर भी अन्तमे दुःख ही है ।। १९ ।।

'स्वसभ्यन्धो०' इत्यादि । किसीका मत यह है कि भोग्य पदाथोमे भोग्य-
स्वरूपनिमित्तक ही मीति होती है, आत्मोपाधिक नहीं, सगादि भोग्य हैं,
एतावतू ज्ञानमात्रसे उसमें स्वाभाविक भोक्ताओकी प्रीति होती है, परन्तु यह
मत ठीक नहीं है, क्योकि स्ववैरीके भोग्य पदाथोमे प्रीति नहीं होती; प्रत्युत उसको
देखकर दुःख होता है । यदि स्वरूपतः भोग्यपदार्थोंमे ही प्रीति होती, तो
वैरीके भोग्योमे भी प्रीति होती, पर होती नहीं, इसलिए आत्मोपाधिक ही
भोग्यमैं प्रीति मानी जाती है । सारांश यह है कि जैसे 'तसाय:पिण्डमे' यह स्फुट

देखा जाता है कि अग्निगत ताप, प्रकाश आदि लोहमें भी प्रतीत होते हैं वैसे ही
प्रियविशिष्ट आत्मसंवन्यसे जायादिमें भी प्रीतिका भान होता है वास्तविक
प्रेमभाव नहीं होता ।। बु ० ।।

'ननु शौ०' इत्यादि ।

शष्टा-यदि जाया आदि प्रिय होनेपर भी वास्तविक प्रीति जायादिगत नहीं
मानते, किन आत्मौपाधिक ही प्रीति अनात्म पदार्थामे मानते हैं, कारण कि ३
सब आत्माके वन्धके कारण होले परिणाममें दुःखकर हैं । संसारदशामें
विवेकके न रहनेसे कुछ समय तक आत्मप्रीतिकर हैं, इसीलपृ उनमें आत्मौपाधिक
ही प्रेम है । यदि ऐसा मानते हो, तो वैरीमे जो द्वेप होता है, सो भी साक्षात वार
गत नहीं है, किन्तु आत्मसंवन्यसे उसमें द्वेपका भान होता है ऐसा वही भी
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प्रत्युत प्रीतिमेवात्मन्यसौ द्वेपोडपि साधयेतू । । २२

१४३१

कह सकते हैं? यदि स्वरूपतः उसमें द्वेष होता, तो उसके पुत्र, भाटर्या आदिको
भी उसमें द्वेषक। भान होना चाहिए, पर ऐसा होता नहीं, इसलिए यह कह सकते
हैं कि स्वशचुमें जो देका भान होता है, वह द्वेप वस्तुतः शबुगत नहीं है, किंतु
अत्मिसम्ग्न्धसे ही प्रीत्य।दिवतू उसका भी भान आत्मौपाधिक ही है । वस्तुतः द्वेष

शउमे है और प्रेम आत्मौपाधिक है, इसमें कुछ विनिगमक प्रमाण नही है । इस
परिस्थितिमें प्रतीतिके तुल्य होले जैसे आत्मामें प्रीति मानकर उसके सबन्धसे
जायादिमें प्रीति औपाधिक कहते हैं, वास्तविक नहीं, वैसे ही आत्मामें वास्तविक
द्वेप मी माना चाहिए । उसके सवन्धसे वैरीमें द्वेषकी प्रतीति होती है, यह
न्यायतः प्रास है । ऐसी परिस्थितिमें अनात्मपदार्थके समान ही आत्माको भी प्रिय

और अप्रिय माना चाहिए, फिर मुख्य प्रेम आत्मामें ही है, अनात्मामें नहीं,
क्योकि अनात्म पदार्थ प्रिय और अप्रिय दोनो प्रकारके समय-समयपर देखे .जाते

हे । परन्तु यह दलील ठीक नहीं है, क्योकि अनात्माके समान ही आत्मा भी प्रिय

और अप्रिय समयभेदसे होता है, अतएव अपने शबुमें द्वेष होता है. शबुके शत्रुमें
द्वेप नहीं होता । यदि अपनी स्वार्थहानि हुई हो, तो स्वापकारसे उसमें स्वत: ही
द्वेष हो जाता है । यदि शत्रुमें द्वेष स्वाभाविक. मानोगे, तो शत्रुकाशत्रु, जो अपना
शत्रु नहीं है, उसमें भी द्वेषकी प्रसक्ति हो जायगी, इसलिए प्रीतिके समान
द्वेपको भी औपाधिक ही माना चाहिए ।। २१ ।।

'वाढ तथाडपयय? इत्यादि । स्वसश्वजधी वैरीमे ही द्वेष होता है,
वैरीके वैरीमें नहीं होता, यह आपका कहना मानते हैं । 'बाढम् शब्द
स्वीकारका बोधक है ।

शष्टा-तच तो आत्मामें प्रीतिके समान द्वेपको भी स्वाभाविक माना चाहिए ।

समाधान-नहीं, ऐसा नहीं,

शष्टा-क्यों?
समाधान-एषोदुख परमानन्द' 'आनन्दस्वैष सीमा' 'यो वै ख्या तलूखसू',

'सत्यं वनमानर ब्रह्म' इत्यादि सैकडो श्रुतियोसे आत्मा परमप्रेमास्पद है, यह
निश्चित हो चुका है । एव 'सुखमहमस्व।प्स न किडिदवेदिपमु इत्यादि सुसोत्शितके
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--,?-----?-------???-??वैरिदुःखप्रदानेन प्रीतेराच्छादकत्वतः ।

द्विष्यते तेन स द्वेष: प्रीतेरात्मनि कल्पक: । । २३ । ।

एव विचारत: पुंस आत्मा प्रेयाननात्मन: ।

सूढस्तु तद्विपर्यासातू प्रेयः पुत्रादि मन्यते । । २४ । ।

परामर्शसे श्रौतार्थ तय हो चुका है, अत: उसके विरुद्ध दुखरूपत्वकी कल्पना
आत्मामें नहीं की जा सकती, स्ववैरिद्वेष आत्मामें स्वाभाविक देवका साधक
नहीं हो सकता; प्रस्तुत आत्मा सुखस्वरूप है, इसीका साधक होता है ।। २२ ।।

' वैरिदुःख०' इत्यादि । परस्परके अपकार द्वारा जो दोनोके हदयमे दुःख
होता है, उसीसे परस्पर द्वेष होता है; यह द्वेष आत्मामें अमीत्यात्मकत्वका

साधक यदि माना जाय, तो उपकार द्वारा जाया आदिमें जो प्रीति होती है,
वह आत्मौपाधिक है, ऐसा मानकर आत्मा प्रीत्यात्मक है, यद् जैसे व्यवस्था की
जाती है, वैसे ही शधुमे जो द्वेष होता है, सो भी आत्मौपाधिक है, ऐसा मानकर
आत्माको अप्रीत्यात्मक भी कह सकते हैं । इस आक्षेपक! उत्तर देते हैं कि वैरीकी
आत्मामें जो दुःखपदान होता है, वह शनुगत आत्मप्रीतिका आच्छादक
होता है, अर्थात् दुखते आत्मगत प्रीति तिरोहित हो जाती है, इसलिए उस
पुरुपके प्रति वह आत्मा प्रीतिस्वरूप प्रतीत नहीं होता, प्रत्युत प्रीतिके तिरोधानसे
अपकारादि द्वारा अप्रीतिकी प्रतीति होती है, इसलिए उसमें द्वेष होता है ।

यद्यपि दुःखप्रदान स्वत: दुःसह है, इसलिए वैरीमें द्वेप होता है अथवा स्वतः-
सिद्ध आत्मप्रतीतिके आच्छादकरूपसे द्वेष होता है, ऐसे पक्ष प्रतीत होते हैं
तथापि द्वितीय पक्ष ही युक्तियुक्त है, कारण कि उक्त श्रुतियोसे तथा सुसो-
त्थितके 'सुखमहमहवाश न किश्चिदवेदिवण इत्यादि सर्वानुभवसिद्ध सौधुसिक
परामर्शसे आत्मा परमप्रेमास्पद है, यह तय किया जा चुका है, अत: द्वितीय

पक्षकी व्यवस्था ही समुचित है ।। २३ ।।

'एवं विचारत:' इत्यादि । पूर्वोक्त रीतिसे विचार करनेवाले पुरुषको अनात्म-

पदाथोंकी अपेक्षा यद्यपि आत्मा ही परम प्रेमास्पद है, तथापि उस प्रकारके विवेकसे
रहित सूज्ञ पुरुष पुत्रादि अनात्मपदार्थोको जो साक्षात् प्रिय समझते हैं
वह उनका विपटर्यास ( श्रम) है । इस मतके निराकरणके लिए श्रुति

उपदेश देती है कि वास्तविक प्रेमास्पद आत्मा हे; आद्देमाके जो अनुकूर्लहेैं
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अविचारेण पुत्रादौ या प्रीतिस्तां विचारत: ।

आत्मन्येवोपसंदूरय चित्तैकाटयं विवर्द्धयेतू ।। २५ ।।

ऐकाग्ऱ्यमचल कृत्वा निढिध्यासनकारणम् ।

आत्मा द्रष्टव्य इत्येतत्सूत्र व्याख्यातुमाददे ।। २६ ।।

वह प्रिय होता है; जो प्रतिकूल होता हैं, वह अप्रिय माना जाता है । अतएव प्रिय.
त्व और अप्रियत्व अव्यवस्थित हैं; कोई पदार्थ किसीके प्रति अनुकूल होनेसे
प्रिय होता है और कोई प्रतिकूल होनेसे अप्रिय होता है । यह अव्यवस्था प्रत्यक्ष

देखी जाती है-ग्रीष्मकालमे शीत प्रिय मासूम होता है, और शीतकालमें वही
अप्रिय मालूम होता है; एव शीतकालमें सौर ताप प्रिय प्रतीत होता है, किन
ग्रीष्मकालमे अप्रिय प्रतीत होता है, इसलिए किसी भी पदार्थमें प्रियत्व और अप्रियत्व

व्यवस्थित नहीं है, किन आत्मौपाधिक ही मियत्व है । यद्यपि उक्त न्यायसे अग्नि-

यत्वको भी आत्मामें स्वाभाविक माना चाहिए, तथापि पूर्वोक्त श्रुति और सुसोत्थित
परामर्शके अनुसार आत्मा परम प्रेमास्पद है, उससे भिन्न अनात्मभूत पति, पुत्र आदि
स्वतः बन्धकत्वरूपसे अप्रेमास्पद हैं अर्थात् आत्मा प्रीत्यात्मक और अनात्म।
अप्रीत्यात्मक है । यह आत्मा और अनात्माके वास्तविक स्वरूपका निर्णय है । कहीं
आत्मामें अप्रीति और अनात्मामें प्रीतिकी जो प्रतीति देखी जाती है, वह औपाधिक
है, स्वाभाविक नहीं है, यह वेदान्तशास्त्रकी व्यवस्था है ।। २४ ।।

'अविचारेण' इत्यादि । विचारसे पूर्व संसारियोंकी जो पुत्रादिमें प्रीति

होती है, उस प्रीतिका उक्त विचार द्वारा आत्मामें उपसंहार करके चित्तकी एकाग्रता

बढानी चाहिए । प्राणिमात्र सुख चाहता है; सुखका ही सदा अन्वेषण करता है,
परन्तु सुखका निदान उपनिषतूके उपदेशके बिना कोई जान नहीं सकता, इसीसे
अनेक संप्रदायोंकी बुद्धि हुई, पर यथार्थ सुख लिपा ही रह गया । श्रुतिसे यह
निश्चय होता है कि वास्तविक सुख आत्मा ही है, इसलिए सब जगहसे चितको
हटाकर आत्मामें ही लगान। चाहिए अथर अन्य विषयोंकी चिन्ताका त्यागकर

चितको सर्वथा एकाग्र करना चाहिए, एकाग्र चितमें आत्माका प्रकाश होता है ाा२ ५।।
'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य:' इत्यादि वाक्यका तात्पर्य कहते हैं-'ऐकाग्र्य०' इत्यादिसे ।

अनेक जन्म अनुष्ठित सुकृतसे जिनका चित्त शुद्ध हो जाता है, उनको उक्त

८१
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आहाडघत्मशब्द: प्रत्यघ तथा लोकेडनुसूतित: ।

अनेनाडत्राडघत्मशब्देन प्रमेय निर्दिदिक्षितघू ।। २७ ।।

द्रष्टव्य इति निद्दिष्टा प्रमितिर्दर्शिताडधुना ।

अज्ञातज्ञापनं तव्यप्रत्ययेनाडभिधीयते ।। २८ ।।

युक्ति और अनुभवसे आत्मप्रतीतिका उपसंहार करके आत्मामें ही वश्यमाण
विचारका साधन चित्तैकाग्रताक। संपादन करना चाहिए, उन्हीके विचारके लिए
'आत्मा वा' इत्यादि वाक्य प्रवृत्तहै । जो समाहितचिरा नहीं हैं, वे प्रकृत

वाक्यार्थके बोधके अधिकारी भी नहीं हैं और जो उक्त युक्ति और अनुभवसे चिरकी
एकाग्रताका सम्पादन कर चुके हैं, उनके लिए 'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' इत्यादि
वाक्य आत्मविचारका सूत्र है । प्राचीन विद्वानीने सूत्रका लक्षण ऐसा कियाहै-'अल्पाक्षरमसन्दिग्धं सारवद्विश्वतो मुखम् ।

अस्तोभमनवद्य च सूत्रं सूत्रविदो विदु ।।'
अल्पाक्षर, असन्दिग्न और अनेकार्थका प्रतिपादक जो होता है, वह सून कहा

जाताहै । 'आत्मा वा अरे द्रष्ट इस वाक्यमें उक्त लक्षण स्पष्ट है, इसलिप
यह वाक्य सूत्र कहा गया है ।। २६ ।।

'आहाडघत्मशब्द:' इत्यादि । यहांपर आत्मशव्द प्रत्यगात्माका बोधक है,
क्योकि लोकमें उक्त शब्द उक्त अर्थमें अनुभूत-अनुमवसिद्ध-है । 'अहं
जनामि', 'अहं ववीमि' इत्यादि लौकिक प्रतीति उक्तार्थके बोधनके लिए प्रसिद्ध है ।

इस आत्मशव्दसे वेदान्तशास्त्रका प्रमेय निर्दिदिक्षित-निर्देशेच्छाविपय--
है अर्थात् वेदान्त शास्त्रके प्रमेयके निर्देशकी इच्छासे आत्मशब्दका प्रयोग

किया गया हे । इससे आत्मव्यतिरिक्त ब्रह्मका वेदान्तसे प्रतिपादन करना अभीष्टहै
इस अमका अवकाश नहीं है । आत्मा ही यहाँ प्रमेय है-अन्य नहीं है ।। २७ ।।

इष्ट यहांपर प्रकृत्यर्थका निर्देश करते हैं- 'द्रष्टव्य' इत्यादिसे ।

द्रष्टव्यमें तव्यप्रत्ययकी प्रकृति दृश्रधातु है, उसका अर्थ ज्ञान है । ज्ञान

प्रमात्मक विवक्षित है, अमात्मक नहीं । तव्यप्रत्ययसे अज्ञातज्ञापनरूप विधि
कही गई है ।।२८।।

यदि आत्मज्ञान लोकानुभवसिद्ध है, तो प्रकृतमें वह विधित्सित है, ऐसा
कहना असंगत है, कारण कि वह ज्ञात ही है; ज्ञातज्ञापन तो अनुवाद हो
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अज्ञात आत्मा वेदान्तजन्यज्ञानेन मीयते ।

इत्येवैपोघत्र वाक्याथो नाडप्रवृत्तप्रवर्तनद १२९
नन्यहम्प्रत्ययेनाघघत्मा वेदान्तश्रवणातू पुरा ।

विज्ञात इति बेतू मेवे सार्वात्म्यानवगेधनातू ।। ३०

१४३५

सकता है, विधि नहीं, इस शकू।की निवृत्तिके लिए कहते है-'अज्ञात' इत्यादिसे ।

यद्यपि अहंप्रतीतिसे सिद्ध आत्मा ही यहांपर ज्ञेयरवरूपसे विवक्षित

है, तथापि भेद यह है कि उक्त प्रतीतिसिद्ध आत्माको लोग प्रतिव्यक्ति व्यावृत्त

मानते हैं और वेदान्तका उपदेश है कि उक्त प्रतीतिसिद्ध आत्मा सर्वांला है ।

इसलिए सामान्यतः आत्मा तो प्रसिद्ध है, परन्तु विशेषरूपसे अज्ञात है । वेदान्त
उसका विशेपरूपसे बोधन कराता है, अत: अज्ञातज्ञापकत्वरूप विधि होनेमें कोई
आपत्ति नहीं है । विधि दो प्रकारकी होती है-एक अप्रवृत्तपवर्तक, जैसे 'जुहुयातू,
यजेत' इत्यादि । यह विधि कार्यविषयक है । दूसरी अज्ञातज्ञापनरूप सिद्धार्थविषयक

है, वह वाक्यमें मानी जाती है । जैसे प्रकृतमें ब्रह्म कार्य नहीं हैऔर न कार्यान्वित

ही है, इसलिए उसके विषयमें अप्रवृत्तप्रवर्त्तनरूप विधि नहीं हो सकती, किल्ड अज्ञात-

ज्ञापनरूप ही विधि हो सकती है । जो 'मवृत्तिर्व। निवृत्तिर्वा नित्येन कृतकेन वा' इत्यादि
वचनके अनुसार प्रवर्तक वाक्यमें ही विधि मानते हैं, उनके मतका पूर्वमें

ही विशेषरूपसे निराकरण कर चुके है, इसलिए फिर यहांपर विशेषरूपसे कहनेकी
आवश्यकता नहीं है । निष्कर्ष यह निकला कि सप्रयोजन वाक्यमें विधि होती
है, निष्प्रयोजनमे नहीं । प्रयोजन कहीं कर्तव्य अर्थके उपदेशके अनन्तर उसकेअनुष्ठान
द्वारा सिद्ध होता है, कहीं ज्ञानमात्रसे सिद्ध होता है, अत: वही कर्तव्य अर्थके

उपदेशकी आवश्यकता नहीं होती । जैसे रचमे सर्पआतिके समय कोई भय, कम्प

आदिसे व्याकुल होता है, वहांपर 'रचरेषा न मुजन्नम:' केवल इसी वाक्यसे उक्त

भय, कप आदिकी निवृत्ति होनेसे यह वाक्य सप्रयोजन माना जाता है, वैसे ही
वास्तविक सांसारिक दुःख अपनेमें मानकर जो अतिदुखी होते हैं, उनके प्रति

'न त्वं संसारी, किन्तु प्रकाशानन्दब्रह्मस्वरूप:' ( तुम संसारी नहीं हो, किन्तु
स्वपकाश ब्रह्मरूप हो) इत्यादि बोधनमात्रसे सकल ल्लेशोसे मुक्ति हो जाती है ।

इसलिए यह भी सप्रयोजन है, इत्यादि विशेषरूपसे पूर्वमे कह चुके हैं ।। २९ ।।

'नन्वहदं इत्यादि ।
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???????????????लिन्नदेहपरिच्छेदरूपग्राहिण्यहम्मति: ।

सार्वात्म्यमात्मनस्तनव तदज्ञातमहंधिया ।। ३१

२ अध्याय

शष्टा-आप कहते हैं कि अज्ञातज्ञापकत्वरूपसे वेदान्तवाक्यमें भी विधि है,
सो ठीक नहीं है, कारण कि वेदान्तश्रवणसे पूर्व 'अहसू' इत्याकारक प्रत्यय होनेसे
आत्मा ज्ञात ही है, अज्ञात नहीं है, अत: उक्तरूप विधि भी वेदान्तवाक्यमें

नहीं हो सकती ।

समाधान-अहंप्रत्ययसे वेदान्तवेद्य आत्माकी प्रतीति नही होती । हम इसी
मकानमें हैं, हम श्याम हैं, हम शुक्र हैं इत्यादि प्रतीतिसे शरीरान्तःकरणादिसाधारण
अहंप्रत्ययका भान होनेसे अकर्ता, अभोक्ता, स्वप्रकाशानन्द और उदासीन आत्माका
ज्ञान उक्त प्रत्ययसे असिद्ध है, अत: उसके साधक वेदान्तवाक्यमें उक्त स्वरूपविधि
असुण्णहै । सर्वान्तरत्वका बोधन उक्त अर्थमें उपलक्षण है । जो सर्वान्तर है, वह
किसी शरीरसे सुख या दुःख आदिका अनुभव नहीं कर सकता अथवा अहमाकार-
वृदिसे प्रतिव्यक्ति व्याहत्त जो आत्मा कहा गया है, वेदान्त द्वारा वही सर्वाला
कहा गया है, इससे अज्ञातज्ञापकत्व स्पष्ट बोधित होता है । अत: 'एप आत्मा

सर्वान्तर' इत्यादि वाक्य संगत होते हैं ।। ३० ।।

उक्तार्थका ही स्पष्टीकरण करते हैं-'लिन्नदेह०' इत्यादिसे ।

दश इन्द्रिर्यो, पांच माण, मन और बुद्धि-इन ससदश पदार्थोसे युक्त

सूक्ष्म शरीर, जो सर्गादिसे सर्गान्ततक नियत एक ही रहता है, और रस्त देह ये

दोनो परिच्छिन्न हें । एवं श्यामादिरूप अन्तःकरणादिसाधारण अहंमतीति होती
है, 'असूचमहेवधिस्म सदने जानान' इत्यादि प्रत्यय लोकमें प्रसिद्ध है, अत: यह
प्रतीति केवल आत्मविषयक नहीं कही जा सकती, 'आकाशवतू सर्वगतश्च नित्य:'
इत्यादि श्रुतियोसे आत्मा व्यापक, अपरिच्छिन्न कहा गया है और 'अहं श्याम:'
इत्यादि प्रतीति देहविषयक होनेसे स्पष्ट ही अनात्मविषयक है । 'सर्वभूतेपु

चाडानं सर्वभूतानि चाऽऽत्मनि' इत्यादि गीतावाक्यसे सार्वा;ऽन्यज्ञान ही यथार्थ

आत्मविषयक है, ऐसा निश्चित हो चुका है, सो आत्मतत्त्वके प्रतिपादक वेदान्त-
वाक्यजन्य बोधसे पूर्व अहमाकारधीसे अज्ञात ही है, अत: वेदान्तवाक्य अज्ञात-

ज्ञापकत्वरूपसे प्रतिपिपादयिषित आत्मतत्त्वमें प्रमाण हैं । बधते अभिन्न'

आत्मा है, यह छान्दोग्यके भूमाप्रकरणमें स्पष्ट कहा गया है । वह नामसे लेकर
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सर्वासूपनिपरस्वेतरसार्वात्म्यं प्रतिपाद्यते ।

कार्यज्ञेयसमातिः स्वात सार्वात्म्यसाडवबोधत: । । ३२ ।।

नाघविध्वस्त तमोडत्रधिस्त न च ज्ञानमनुत्थितय् ।

नाडनिवृत्तस्तथाडनर्थो नाडनवासं सुखं तथा ।। ३३ ।।

प्राणपर्यन्तको उत्तरोत्तर भूमा ( बडा) वतलाकर आत्माको ही सबसे वडा वतलाया

है । भूमाको ही जाना चाहिए । भूमाका लक्षण किया है-यत्र नान्यत्पश्यति

नान्यच्छृणोति नान्यद्विजानाति स ला' । इस वाक्यसे अद्वितीय आत्मा ही ज्ञेय है,
यह स्पष्ट सिद्ध होता है । द्वितीयके न रहनेसे ज्ञेय और ज्ञाताका भेद समास
हो जाता है । अतएव नियोज्यादिभेद न होनेसे विधि नहीं हो सकती, यह
मी सुखमे सिद्ध होता है ।। ३१ ।।

'सर्वासू०' इत्यादि । सब उपनिषदोमे ऐसा प्रतिपादन किया गया है कि सवका
आत्मा एक ही है, उसीमें अविद्यासे द्वैत कल्पित है । उसका साक्षात्कार होनेपर कार्य

और ज्ञेय दोनोंकी समाप्ति हो जाती है । जवतक अद्वैतात्मसाक्षात्कार नहीं होता,
तभीतक आविद्यिक द्वैतका भान होनेसे क्रिया, कर्ता, ज्ञाता और ज्ञेय आदिका भेद
रहता है, अत: कार्य और देवकी समाप्ति नहीं होती । उक्त साक्षात्कारके अनन्तर
उक्त दोनोंकी समाप्ति हो जाती है और कृतकृत्य तथा ज्ञातज्ञेय हो जाता है, न

कोई कर्तव्य ही अवशिष्ट रहता है और न ज्ञातव्य ही रहता है, सर्वथा अनात्मपदार्थसे

पुरुष मुक्त हो जाता है ।। ३२ ।।

उक्तार्थका ही पपत्र करते है-नचिवध्वस्तथं इत्यादिसे ।

अद्वैतात्मसाक्षात्कारवाले पुरुपमें कोई अज्ञान ऐसा नहीं है, जो ध्वस्त

न हो चुका हो अर्थात् सत्र तूलमूलादि भेदसे भिन्न अज्ञान नष्ट हो जाते हैं,
अनुत्थित ज्ञान भी कोई नहीं रहता । अज्ञाननाशके लिए ज्ञानोरपतिकी आव-
श्यकता होती है, जब कोई अज्ञान अध्वस्त है नहीं, तो फिर किस प्रयोजनके

लिए ज्ञानोत्थानकी आवश्यकता कष्ट सकते हैं । एव कोई भी अनर्थ दुःख
अनिवृत्त नहीं होता, किन समस्त ५वा नीचा दुःख निःशेष निवृत्त हो जात। है ।

सुख भी कोई अनवास नहींहै, किल्ड सब अवास ही हे । असलमें सब सुख
आत्मसुखके ही देश हैं । 'एतस्यैवानन्दरयान्ये मात्रामुपजीवन्ति' इत्यादि श्रुतिसे

ओने ओ?यह सिद्ध हो चुका है, अत: आत्मसुख प्राप्त हपर क सुख अनासव्य नहीं रहता ।
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ड्यइrध्डूात्।इज्ञापनाKएय)विधिरत्रोपवणित;!
अप्रवृत्तप्रवृत्त्याख्यो विधिर्नाध्त्रोपपद्यते ।। ३४ ।।

विधेयं वा फल वाऽसरन सम्मवति किश्चन ।

ब्रह्म तद्धीस्तदम्यास उपायो वा विधीवतान् ।। ३५ ।।

कोई सुख है ही नहीं, तो अनवासव्य कैसे हो सकता है? इसलिए उक्त कार्य और
ज्ञेयकी समासि हो जाती है । छान्दोग्य-उपनिषतूका और अन्यान्य सभी उपनिषदोका
उक्त आत्मतत्त्वमें तात्पर्य है । अतएव वृहदारण्यकमें 'त्रशैवेदमगृतद इत्यादि वाक्यसे
इदपदोक्त अशेष आत्मभिन्न जगात ब्रह्म ही है, ऐसा कहा गया है, यहांपर सामाना-
धिकरण्य बाधामें है । श्रुतियोमे परस्पर संवाद होनेसे उक्त आत्मस्वरूपमें प्रामाण्य

सुस्थिर है, मूर्तामूर्तके निषेधसे, पृथकू अभावका भी निषेध करनेसे और 'सर्वमात्मैवा-

भूत! ( सब आत्मा ही है) ऐसी व्यवस्था करनेसे अद्वैत आत्मा ही वृहदारण्यक

आदिको भी अभीष्ट है ।। ३३ ।।

'हुऽत्यज्ञात०' इत्यादि । प्रमाणान्तरसे अज्ञात जो अद्वैत आत्मा है तज्ज्ञापकत्व

रूप विधि वेदान्तवाक्यमें है । अप्रवृत्तप्रवर्तनाख्यरूप विधिकी यहां उपपत्ति ही
नहीं हो सकती । भावार्थ यह है कि उपनिषतू सिद्धब्रह्मार्थबोधक होनेसे
कर्तव्याथोंपदेशक नहीं है, अत: पुरुषार्थोपदेशक न घेतले 'सोऽरोदीतू इत्यादि
वाक्यके समान उसमें आनर्थक्यप्रसक्ति होगी, इसलिए उसके परिहारके लिए 'बर्हिषि
रजत न देयसू के साथ एकवाक्यता करके जैसे अर्थवादवाक्य प्रमाण माना जाता

है; पैसे ही उपनिषदवाक्यका स्वप्रकरणस्थ उपासनादि क्रियाके साथ अन्वय मानकर
उसके साथ एकवाक्यतासे उसको प्रमाण माना चाहिए । कहीं भी विधिके स्पर्शके

बिना वेदवाक्यमें प्रामाण्य दृष्ट नहीं है, यह प्रभाकरमतानुयायियोका आक्षेपहै, इसका
उत्तर पूर्वमें विशेषरूपसे दे चुके हैं, अत: यह संक्षेपसे उत्तर दिया जात। है । विधि
दो प्रकारकी होती है-एक अज्ञातज्ञापकत्व और डरी अप्रवृत्तपवर्तकत्व । द्वितीय

विधिका उपनिषतूमें संभव नहीं हैं, परन्तु प्रथम विधिकी उपपत्ति उपनिषतूसे पूर्ण-

रूपसे है, इसलिए प्रामाण्यमें कोई क्षति नहीं है ।। ३४१
विधेयर इत्यादि । इसके फलके विधानका तो सम्भवहै नहीं । विधेयासम्भव-

का प्रदर्शन करनेके लिए विकल्प करते है-ब्रह्म इत्यादि । इसलिएअ उसका
साक्षात्कार, ब्रह्मधीसन्तति या उसके ध्यानका उपाय, इन्हींको विधेय कळू सकतेहैं १३५
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न ब्रह्म नित्यसिद्धत्वाद्विधातुं शक्यते कचितू ।

अभूतभावियागादिविंधिमर्हति नेतरः ।। ३६ ।।

नित्य न भवन यस्य यस्य वा नित्यभूतता ।

न तयोविंधियोग्यत्व खपुष्याकाशयोरिव ।। ३७ ।।

तद्धीविधेयेत्याशमथ पक्षे धी: केति कशुरताद ।

अन्तःकरणवृत्तिर्वा किंवा तत्फलवेदनद ।। ३८ ।।

१४३९

इन सबमें क्रमशः विधेयताक? निराकरण करते हैं-न ब्रह्म' इत्यादिसे ।

ब्रह्म नित्यसिद्ध है, अत: उसका विधान नहीं कर सकते । अभूतपूर्व, अनुत्पन्न

और कारणव्यापारोत्तरभावी यागादि ही विघेय हो सकते हैं, अनागतोत्पाद्य भाव-
विषयक ही विधि मानी जाती है । वह भावरूप धात्वर्थविषयक ही हो सकती है ।

धात्वर्थ ही करनेके योग्य होता है, द्रव्य, गुण आदि व्यापाराविष्ट होनेसे उसके द्वारा
विधेय कहे जाते हैं, साक्षात् नहीं ।। ३६ ।।

'नित्य न' इत्यादि । जिसका सतत अभवन-असत्ता-है अथवा जिसका
सतत भवन (सत्ता) है, वे दोनो विधिके योग्य नहीं होते । प्रथम उदाहरण आकाश-
पुष्पक। है वह कभी नहीं हुआ है, न है । दूसरा तार्किक मतसे आकाश है, उसकी
नित्यसत्ता मानते है । न्यायमतसे आकाश नित्य है । एव ब्रह्म सर्वमतसे नित्य

है; इसलिए वह विधियोग्य नही है । आत्माकी घटादिके समान स्वतः उत्पत्ति नहीं
होती, आकाश आदिके समान उपाधिसे भी उत्पत्ति नहींहै एवंभूत आत्मवस्तु क्रियान-
पेक्षसत्ताक होनेसे स्वयं सदा विद्यमान है, अत: उसमें विधिकी संभावना नहीं है ।
जो पदार्थ उत्पत्तिके योग्य हैं, जैसे घटादि, वे स्वाभिव्यक्तिके लिए हेतुकी
अपेक्षा करते हैं, वे ही कर्म तदभिव्यक्तिकारी होनेसे सफल माने जाते हैं । कारणसे
ही कार्यका आत्मलाभ होता है, इसलिए कार्य कारणतन्त्र कहलाता है । अकार्य और
अन्यकार्य-ये दोनो क्रमशः कारण और अन्य कारणकी अपेक्षा नहीं करते १७द्वितीय पक्षका ( तद्धी विधेय है, इस पक्षका) सुखसे निराकरण करनेके लिए
विकल्प करते है-पैवही०ऽ इत्यादिसे ।

तद्धी शब्दसे क्या अभीष्ट है, यह स्पष्ट कहिये-क्या अन्तःकरणवृत्ति
विवक्षितहंै? अथवा तत्फल वेदन अर्थात् वृत्यभिव्यक्त चैतन्य? मनको सावधान

कर कहिये ।। ३८ ।।
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???????????????????वृत्ति: प्रत्यक्चिदाकारा किंवा सार्वात्म्यगोचरा ।

आद्ये विधिरपूर्वो वा नियमो वाडथवेतर: ।। ३९ ।।

प्रत्यक्चिदाकारताया प्रासत्वान्नाडरूयपूर्वता ।

समाहिता व्यचत्थितावा वृत्ति: सर्वा चिदारूरति: ।। ४० ।

अध्याय

'वृत्ति: प्रत्यक्रचिदा०' इत्यादि । चिदाकार प्रत्यद वृत्ति विधेय है? या
सार्वाल्यगोचरवृत्ति? प्रथम पक्षमें फिर विकल्प है, अपूर्वविधि हे अथवा नियमविधि
अथवा तदितर ।। ३९ ।।

'प्रत्यळू' इत्यादि ।

विधिरत्यन्तमप्राप्तौ नियम: पाक्षिके सति ।

तत्र चाडच च प्राप्ती परिसंख्येति गीयते ।।

इस लोके अनुसार विधि तीन प्रकारकी होती हैं । जो सर्वथा प्रमाणान्तरसे
अप्रास है, वह अपूर्वविधि कहलाती है, जैसे 'अग्निहोत्र जुहुयातू स्वर्गकाम' यहांपर
अग्निहोत्र होममें स्वर्गसाधनता प्रत्यक्षादि प्रमाणान्तरसे अप्रास है और केवल इसी
वाक्यसे प्रास होती है, अत: वह अपूर्वविधि है । पक्षमें अप्रासका विधान नियम-
विधि है, जैसे 'जीहीन्नवहन्ति', यहांपर पुरोडाश बनानेके लिए धानसे तचलकी
निष्पत्ति आवश्यक है, उसकी निष्पत्ति दो प्रकारसे होती है, एक अवघातसे
दूसरे नखविदलनसे । जब नखविदलनसे तण्डलकी निष्पत्ति की जायगी, उस पक्षमें

अपघात नहीं प्रास होता हे । प्रयोजन तण्डलसे है, सो नखविदलनसे सिद्ध हो
चुका, फिर अवधातकी क्या आवश्यकता? अत: पक्षमें अप्राप्त अवघातकी विधि
नियमविधि है । नियमविधिसे नियमापूर्वकी उत्पत्ति होती है तादृश अपूर्वसे
सहकृत पुरोडाशसे प्रधानापूर्वकी उत्पति मानी जाती है, अन्यथा नहीं इसलिए
'वीहीन्नवहन्ति' इत्यादि वाक्य सार्थक होते हैं । तत्र अन्यत्र प्राप्तिमें परिसंख्या
ओती हैहु । उदाहरण-पत्र पत्रनखा: भट्ट्या. ।' यहां पत्रनरव पांच है-'शशक शपयकी गोधा' इत्यादिसे परिगणित । यहांपर इन पॉचोंमे भश्यत्वकी
न अपूर्वविधि है और न नियमविधि है, कारण कि भक्ष्यच रागतः प्रास

है, अप्रास नहीं, नित्य प्रास होनेसे पाक्षिक भी प्राप्ति नहीं है किन
सुधाकी निवृत्तिके लिए पश्चनखापखनखसाधारणमें मांसाशियोकी भक्षणप्राप्ति है
इसलिय इस परिसंख्याविधिका अन्यत्र भक्षणनिवृत्तिमें तात्पर्य है । इन पॉचोबे
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c-c--ःन्-न समाहितधी! कथितू प्रतीचोडन्सरप्रपश्यति ।

व्युत्थितात्माडपि चाडानं पश्यशेवाडन्यदीक्षते ।। ४१ ।।

एवंच नित्यप्राप्तत्वाशियमोडपि न युज्यते ।

न काचिदू वृत्तिरस्त्यत्र चिदाकारविवजिता ।। ४२ ।।

अतिरिक्त पश्चनखका भक्षण नहीं करना चाहिए । यद्यपि यह अर्थ शब्दशक्तिसे प्रास

नहीं होता, तथापि पत्रनखकी तदितरमें और भक्ष्यकी अभश्यमें लक्षणा कर
उक्त पश्चनखेतर पश्चनखका भक्षण नहीं करना चाहिए, यह अर्थ प्राप्त होताहै । यद्यपि
लक्षण? माननेमें गौरव और तीन दोष होते है-स्वार्थत्याग, परार्थकल्पना और
प्रासवाध, तथापि अन्य गतिके न होनेसे उन दोषोका सहन करना ही पडता है । यह
विषय पूर्वमीमांसाका है, पर यहां इसका विचार आया है अत: जानकारीके लिए
सक्षेपसे इसका निरुपण कर दिया । अव प्रकृत श्लोकका अर्थ कहते है-प्रत्यक्र-
चिदाकार वृत्तिका अपूर्व विधान नहीं हो सकता, कारण कि वह प्रासहै । समाधि-
अत्रस्थामे अथवा व्युत्थान-अवस्थामे अहमाकार वृत्ति रहती है । जब स्वविषयक
अहमाकार वृत्ति नहीं होती, जैसे सुधुसकी; तब उसके प्रति स्वेतरविषयक ज्ञानके

न होनेसे विधिकी क्या चर्चा? जो व्युत्थित।त्मा जाऊन और स्वप्रका साक्षी है,
वह अहमाकार वृत्तिमान् ही है, उस समय स्व और स्वेतर दोनोंको विषय
करनेवाला ज्ञान विधिके बिना भी प्रास ही है, अत: अपूर्वविधि नहीं हो सकती ।

इसीको स्फुट करनेके लिए कहते है-वृत्ति: सर्वा चिदाकृति' । दो अवस्थाओमे
जो वृधिया होती हैं, वे अहमाकारसे रहित नहीं हैं, अतएव किसका ज्ञान है, ऐसा
संशय नहीं होता । जिस कार्यमें कर्ता स्वतः है अर्थात् कर्तुमकर्तुमन्यथाकर्तु
समर्थ है, उसी कार्यमें कर्ताके लिए विधान होता है, अन्यत्र नहीं । प्रकृत वृत्तिरूप
कार्यमें कर्ता स्वतः नहीं है, अत: विधिके होनेपर भी उसका ज्ञान दुर्वारहै १४ ०।।

'न समाहित०' इत्यादि । समाहित पुरुषकी वृत्ति प्रत्यकू-चिदाकार होती है,
वह सर्वसंमत है; केवल आत्मभानके लिए ही समाधिकी आवश्यकता होती है ।

समाधिमें योगी जन आत्मव्यतिरिक्त किसी पदार्थको नहीं देखते, व्युत्थानदशामे लोग
आत्माको देखते हुए ही आत्मव्यतिरिक्तको देखतेहैं, यह सर्वानुभवसिद्ध है १४१ ।।

यहांतक नित्य प्रास होनेसे अपूर्वविधि नहीं हो सकती, इसका उपपादन
कर चुके; अब बुद्धिवृत्तिमें नियमविधि नहीं हो सकती, इस पक्षका उपपादन
करते है-'एवश्च' इत्यादिसे ।

८९
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नॉनर्द्रिव्यैर्यथा योगे नजर?च सदाव;वियत्सम्पूर्ण एवाघनस्ते न वियद्वर्जितः कचित ।। ४३
घाह्यशब्दादिभिर्योगे वियोगे च तथा धियः ।

प्रत्यक्चैतन्यसम्पूर्त्तिर्नित्येत्येतत्स्वसाक्ष्किघू ।। ४४
अनात्मदृष्टिव्यावृचपै परिसहुधेति वेद, न तर ।

न खल्वनात्मविश्रान्ति विधिर्वारयितुं प्रमु: १४५

२ अध्याय

दो अवस्थाओंकी वृत्तिमें आत्मभान नित्यप्रास होनेसे नियमविधि भी नहीं हो
सकती । पाक्षिक प्रासिमें नियमविधिहोती है, यह पूर्वमे स्पष्ट कर चुके हैं ।

नित्यप्रासिको स्फुट करते है-'न काचिद्' इत्यादिसे । कोई भी वृत्ति चिदाकारसे
वर्जित नहीं होती, किन चिदाकारसे संयुक्त ही होती है, अतएव उसके नित्य वास

होनेसे नियमविधिका संभव नहीं है ।। ४२ ।।

'नानाद्रव्यै०' इत्यादि । नाना द्रव्योंका घटके .साथ कभी संयोग होता है,
कमी वियोग होता है । मनुष्य प्रयोजनानुसार घटमें पश्च पलव, पश्च रत्न, सधान और मृत्तिका आदिका संयोग और वियोग किया करता है; किन्तु आकाशका
उसके समान संयोग या वियोग नहीं कर सकता, क्यों।इक घट आकाशसे सदा
पूर्ण रहता है, कभी भी आकाशसे रहित नहीं हो सकता । एव प्रकृतमें

चिदाकार आकाशके समान वृत्तिमें सार्वकालिक है, अत: नियमविधिका भी
संभव नहीं है ।। ४३ ।।

दृष्टान्तसिद्ध अर्थका दार्शनिक उपपादन करते हैं-'बाह्य०' इत्यादिसे ।

एव बाह्य शब्द, स्पर्श आदि विषयोंका बुद्धिके साथ संयोग और वियोग
होता रहता है, शब्दविषयक बुद्धिमें शब्दका संयोग और उससे भिन्न स्पर्शादिका
वियोग एव स्पर्शादिबुद्धिमैं स्पर्शादिका संयोग और उससे इतरका वियोग
अनुभवसिद्ध है, परन्तु प्रत्यश् चैतन्यका सदा. बुद्धिके साथ सबन्ध ही रहता है ।

कोई भी बुद्धि तदविषयक नहीं होती । एव बुद्धिमें सदा प्रत्यगत्मिपूर्ति स्वसाक्षिक और
स्वानुभवसिद्ध है, इसमे विशेष साधन और प्रमाण आदिकी अपेक्षा नहीं है ४ ४।।

'अनात्म०' इत्यादि ।

शडू।-आत्मानात्मसाधारण शरीर, इन्द्रिय आदिसे विशिष्टचैतन्यमे अहमादिज्ञान
प्रसक्त है, इसलिए अनात्म शरीर आदिमें आत्मदृष्टिकी व्यावृत्तिके लिए परिसंख्या-
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प्रमाणजन्यज्ञानेन विना विधिशतैरपि ।

रज्जुसर्पादिविश्रान्तिर्नहि काघपि निवर्तते । । ४६ । ।

सार्वात्म्यगोचरा वृत्तिरप्यत्र न विधीयते ।

यतोडपुरुपतन्त्रा सा तस्मादत्र कां विधि: । । ४७ । ।

विधि मानो, जैसे पत्रनखापत्रनखसाधारणमे भश्यत्व प्रास है, 'शल्यकी' इत्यादिसे
परिगणित पबनखेतर पत्रनखमे भस्वरवकी निवृत्तिके लिए परिसंस्था मानी गई है,
वैसे ही प्रकृतमें माना चाहिए ।

समाधान-यह ठीक नहीं है, कारण कि दृष्टान्तमें पापभयसे विहित
पत्रनरवसे इतर पश्चनखमें भक्षणकी निवृत्ति होतीहै, किन्तुयहापर अनात्मामेंजो आत्म-
दृष्टि प्रसक्त है, उसका निवारण करनेके लिए परिसंख्याविधि समर्थ नहीं है,
अत: हजार परिसंख्याविधि माननेपर भी उक्त दृष्टि अपरिहार्य है; इसलिए
परिसंख्याविधि भी निष्फल है ।। ४५ ।।

'प्रमाणजन्य०' इत्यादि । सर्पज्ञान सर्प और रस्तु दोनोंमें होता है, सर्पमें

प्रमा है, रड्युमें श्रम है, यह आवान्तर विशेष है । पर ज्ञान दोनोमें समानरूपसे प्रसक्त

है । यहां परिसंख्याविधि एक नहीं, सौ माने, तो भी उक्त अमकी निवृत्ति नहीं हो
सकती । उक्त अमका निवर्तक एमाणजन्य यह रण्यहै, इत्याकारक यथार्थज्ञान ही है,
विधि एक भी न माने, लेकिन रचप्रमाके होनेपर सर्पझान्ति निवृत्त हो जाती है ।

एव प्रकृतमें भी आत्माका जब वेदान्तप्रमाणजन्य वास्तविक स्वरूपज्ञान होगा,
तभी आत्मानात्मसाधारण प्रत्ययकी निवृत्ति होगी, इसके बिना सैकडो विधियां
माननेपर भी उक्त प्रत्ययकी निवृसि नहीं हो सकती ।

शल्ला-'पत्र पश्चनखा अश्या यहापर परिसख्याविधिको माननेसे विहितेतरमें
भक्षणत्वकी निवृचि होती है । एव आत्मानात्मामें आत्मबुद्धि समान प्रसक्त है,
परन्तु परिसंख्या माननेपर भी उसके समान आन्तिकी निवृत्ति नही देखी जाती
इसमें क्या कारण?

समाधान-इसका उत्तर आगे कहेंगे ।। ४६ ।।

प्रत्यइ-चिदाकार बुद्धिवृत्तिमे अपूर्वविधि, नियमविधि और परिसंख्याविधि-
इन तीनौका निराकरण करके सर्वात्मत्वगोचर बुद्धिवृत्तिमें विधि है, इस पक्षका

अनुवाद कर प्रतिषेध करते हैं-'सार्वात्म्य०' इत्यादिसे ।
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कर्हतन्त्रा यदि भवेतू तदा योपाडग्निबुद्धिवद ।

क्रिया स्वारक्रियाजैव काडप्यविद्या निवर्तते । । ४८ ।।

-यहांपर सर्वात्मगोचर बुद्धिका भी विधान नहीं हो सकता । यद्यपि यह
बुद्धि सतत नहीं होती, किन्तु यागादिके समान कभी और कहींपर
होती है, तथापि उसका विधान नहीं हो सकता, इसमें कारण कहतेहै-'अपुरुषतन्या' इत्यादि । तात्पर्य यह है कि क्रिया पुरुषतन्त्र --पुरुषाधीन
होती है अर्थातू पुरुषके द्वारा कुटुंर, अकर्तुसू और अन्यथा कर्तुभू शक्य होती
है-जेते गौवको जाता है, गौवको चाहे जाय, चाहे न जाय, चाहे घोडेसे
जाय, जानारूप क्रिया पुरुषतन्त्र है, अत: उसका विधान हो सकता है,
पुरुष अपनी इच्छाके अनुसार उसको करता है । प्रमाणज्ञान वस्तुतच होता
है, घट, पट आदि जैसा विषय इन्द्रियसवद्ध होगा, इच्छा न रहनेपर भी,
वैसा ही ज्ञान होगा, इच्छानुसार नहीं, मार्गमें जाते समय चोर न देखे, ऐसी
इच्छा रहनेपर भी यदि चोर मार्गमें उपस्थित हो जायगा, तो वह अवश्य ही
दीख पडेगा कि यह चोरहै । इस परिस्थितिमें पूर्वकृत चोरविषयक अनीक्षणका
संकल्प व्यर्थ ही हो जाता है अत: वस्तुतन्त्र ज्ञानमें विधि कैसे हो सकती है?
कभी नहीं हो सकता ।। ४७ ।।

'कर्तूतन्त्रा' इत्यादि । यदि सर्वात्मगोचर बुद्धिको पुरुषच मानियेगा
तो 'योषा वाव गौतमाग्नि:' इत्यादि वाक्यजन्य ज्ञानके समान ही सर्वात्मगोचर
ज्ञान भी माना पडेगा । योषामिज्ञान मानस क्रिया है, यह क्रियात्मक मानस
ज्ञान दो प्रकारका होता है-एक वस्तुत्वरूपानपेक्ष और दुसरा वस्तुरूप.
विपरीत । 'यस्यै देयताये हविर्गृहीत स्थातू ता ध्यायेतूमनसा वपटकरिव्यर इत्यादिसे
देवतास्वरूपनिरपेक्ष उक्त मनसे यथाझात उसका ध्यान विहित है । दूसरा 'योषा
वाव गौतमाग्नि:' इत्यादि वाक्यसे अग्निविपरीत खीमे- अग्निबुद्धिका विधान है ।

ये दोनो ज्ञान मानसी क्रिया हैं, इसलिए पुरुषतन्त्र हें । प्रमाणजन्य घटादिवान
वस्तुतच होता है, पुरुषाधीन नहीं । यदि उक्त ज्ञानके समान सर्वात्मबुद्धिवृत्तिको

मानसक्रियात्मक मानेंगे, तो वह पुरुषतन्त्र हो सकती है, किन्तु मिटयाज्ञानकी
निवर्धिका नहीं हो सकेगी । प्रकृतमें सर्वात्मज्ञान अविद्यानिवर्तक हैइष्ट अविद्या
निवर्तक प्रमाणजन्यज्ञान ही होता है, मानस नहीं ।। ४८ ।।
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कळलं- कंकेनं.शक्यते ।

संवेदनख नित्यत्वातू फलत्व तूपचारतः ।। ४९ ।।

प्रमाणमप्रमाणं च प्रमाभासथ सर्वदा ।

चैतन्षाभासित तब चैतन्य फलमुच्यते ।। ५० ।।

मानादिव्यभिचारेघपि संविदव्यभिचारिणी ।

अती नित्यतया नैतद्विवेय फलवेदनर ।। ५१ ।।

वृत्त्यभिव्यक्त चैतन्यरूप फल विधेय है, इस पक्षका भी निराकरण करते
--'फलसंवेदनद इत्यादिसे ।

फलभूत संवेदनका भी यहां विधान नहीं कर सकते, क्योकि फलरूपसे अभि-
मत चैतन्य नित्य है । नित्यका विधान करना असंभव ही है । अनागत-उत्पाद्यकी
ही विधि हो सकती है, यह पूर्वमे कह चुके हैं ।

शष्टा-चैतजय नित्य है, अतएव उसका विधान नहीं हो सकता, फिर उसको
फल कैसे कहते हो? क्योंकि फल तो क्रियाजन्य ही माना जाता है ।

समाधान-ठीक है, वस्तुतः फल क्रियाजन्य ही होता हैं, किन यह
मुख्य फल नहीं है, इसमें औपचारिक फलत्वका व्यपदेश माना जाता है । सर्वात्म-

जानसे अविद्याका नाश होता है और आवारक अविद्याकी निवृत्तिसे स्वतःसिद्ध
आत्मैकत्वक। स्फुरण होता है, इसलिए अपने कण्ठमे रहनेवाले हारकी मासिके समान
ज्ञानमात्रसे वह फल कहा जाता है ।। ४९ ।।

चैतन्य नित्य है, इसमें युक्ति कहते हैं-'प्रमाण०' इत्यादिसे ।

प्रमाण, अप्रमाण और प्रमाणाभास-ये सब चैतन्यमे कल्पित ही स्फुरित

होते है, अत: सर्वाधिष्ठानत्वसे सन्निहित जो चिद्रूप वस्तु है, वह विधियोग्य नहीं
हो सकती, सडू वस्तु अखण्डचिद्रूप एव अनेक विशेषोंकी आलम्बनहै और स्वतः
समस्त विशेषोंसे रहित है, अत: विधियोग्य नहीं है । एकरसस्वरूप चैतन्य
आत्मा व्यभिचारी नहीं है । अनात्म पदार्थ मिथ: व्यभिचारी होते है, इसलिए
ये भी सदेकरस वस्तुकी विधिमें उपयोगी नहीं है ।। ५० ।।

'मानादि०' इत्यादि । मानादिका परस्पर व्यभिचार अतिस्फुट है, किन
सविदूकू। कहीं व्यभिचार नहीं कह सकते; अत: संविदू नित्य है । भाव यह है
कि घटादिविषयक ज्ञानके होनेपर घटादिका भान होता है, पटादिका नहीं । एव
पटादि-ज्ञानदशामें पटादिका भान होता है, घटादिका नहीं । एव रीत्या तदतष
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विषयक ज्ञानदशामें अन्य विषयका व्यभिचार स्फुट है, परन्तु संविदूका कहीं
व्यभिचार नहीं होता, किसी विषयका भान सविद्भावके विना नहीं होता । इसमें
विचारना यह है कि संविदू विषयके समान भिन्न है, या अभिन्न? तार्किक कहते हैं
कि सविद् भिन्न-भिन्न है, अतएव 'घटज्ञान जातक, 'पटज्ञान नष्टम् इत्यादि प्रतीति
स्वरसतः संगत होतीहै । वेदान्तियोंका कहनाहै कि उक्त प्रतीति 'घटाकाशो जात',
करकाकाशो नष्ट:' इत्यादि प्रतीति जैसे उपाधिभूत घट, करक आदिकी उत्पत्ति

और नाशको लेकर तदुपधेय आकाशमें औपधिकरूपसे अवगाहन करतीहै मुख्यरूपसे
घटादिमें ही उन दोनोंका अवगाहन करती है, आकाश नहीं, क्योंकि आकाशको
वे लोग नित्य मानते हैं । इस कल्पनामें लाघव भी है. घटादिकी उत्पत्ति और
नाश तो सवको अभीष्ट ही हैं, उसीसे जव उक्त प्रतीतिकी उपपत्ति हो जाती है
तव अतहर आकाशकी उत्पत्ति आदिका स्वीकार करना गौरवग्रस्त है, पैसे ही
घटादिकी सविद् भी नित्य हीहै, उत्पत्ति और विनाशकी प्रतीति विषय, इन्द्रिय और
सन्निकर्षमे रहनेवाली उत्पत्ति और विनाशको लेकर उपपन्न 'हो जाती है, इस
लिए संविदू आकाशके समान नित्य ही है एव जाग्रतू अवस्थाकी संविदसे स्वप्ना-
वस्थाकी सविमुर भिन्न नहीं है, विषयभेदप्रयुक्त भेद ही दोनोंमें प्रतीत होता है ।

शट्टा-अच्छा, तो सुपुसि अवस्था सविद् नहीं रहती, अतएव 'न कित्रिद-
वेदिषद यह सुप्तोत्थितको परामर्श होता है, इस परिस्थितिमें संवितूको नित्य

कैसे कहते हो?
समाधान-उक्त अवस्थामें यदि सविद् न होती, तो अज्ञानादिका अनुभव

कैसे होता? अनुभवले विना संस्कार नहीं हो सकता और उसके अभावग्रे स्मरण

ही नहीं हो सकेगा । अत: स्मरणकी अन्यथानुपपत्तिसे संस्कारजनक अनुभवको
उक्त अवस्थामें भी माना चाहिए, इस प्रकार जाग्रतू, स्वप्न और सपुप्ति-इन
बनो अवस्थाओंमें सविद् अभिन्न है, इस क्रमसे एक दिन-रातकी सविद्जैसे एक
ही है, वैसे ही अन्य दिनकी विंदू भी भिन्न नहीं है । एवजीवनपर्यन्त एक पुरुपकी
सविदु एक ही सिद्ध होती है, तव अन्य पुस्तकी भी संवितू अन्य पुरुषकी विरले
भिन्न नहीं है, किन सम्पूर्ण पुरुपोर्को सवितू एक ही है, ऐसा माननेमें क्या आपत्तिहै?

शहा-दि सब पुरूकेकी संवितू एक ही मानते हो, तो देवदत्त द्वारा अनुभूत
पदार्थोंका स्मरण यज्ञदत्त आदिको भी होना चाहिए, सविशा भेद माननेसे यह
आपत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि अनुभव और स्मरणमें सामानाधिकरण्येन हेतुफलभाव
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'''''?????एंइं-?-----------विधेयोडम्यास इति चेन्नाघसक्यानुपयोगत: ।

अविज्ञाते वझतरवे तद्रबुजावर्चनं कथद ।। ५२ ।।

माना जाता है । अनुभव प्रत्तिव्यक्ति भिन्न भिन्न है, अत: उक्त स्मरणकी आपत्ति

नहीं हो सकती, अत: संविदैक्यपक्षमें उक्त दोष दुष्परिहर है ।

समाधान-एक घटाकाशके धूमपूर्ण होले अन्य घटाकाशमें जैसे धूमका प्रसन्न

नहीं होता, पैसे ही पुरुषोके अन्तकरणोके भिन्नभिन्न होनेसे जिस अन्तःकरणमेंसंस्कार
उत्पन्न होता है, ज्यी अन्तःकरणमें स्मरण होता है, अन्यत्र नहीं । श्रुति-प्रमाणसे

यह ज्ञात होता है कि ज्ञान, इच्छा आदि अथःकरणके धर्म हें । आत्माके नहीं
आत्मा उक्त सवित्स्वरूप ही है ।

आत्मा आकाशादिके समान जडू द्रव्य है, उसका प्रकाश ज्ञानसे होता है ।

आत्मामें ज्ञानगुणकत्व ही चैतन्य है, अतएव सुपुत्यादि अवस्थामें जब मन पुरीतति
नाडीमे प्रविष्ट हो जाता है, तब उक्त चैतन्य आत्मामें .नहीं रहता, अतएव 'न
किखिदवेदिषद यह परामर्श अनुमानात्मक होता है । ज्ञानादि गुण आत्माके ही हैं,
अतएव 'अहं सुखी, अहं जानामि, करोमि' इत्यादि प्रतीति आत्मत्वसामानाधिकरण्यसे
ज्ञानादिका अवगाहन करती है । पदार्थतत्त्वज्ञानसे मुक्त। होती है । अशेष-
विशेषगुणोच्छेद ही मुक्ति है अर्थात् ध्वंसात्मक ही मुक्ति है, सुखके समान दुःख-
निवृत्ति भी पुरुषार्थ है । सुखात्मक मोक्ष ठीक नहीहै, अन्यथा सुखरागसे मुमुसुओकी
मोक्षमें प्रवृत्ति मानी पहेगी । सुरवराग भीपिके समान दोष ही है । तत्त्वज्ञानियोंकी

प्रवृत्ति दोषमूलक है, यह कहना उचित नहीं है, इत्यादि न्यायमत श्रुतिविरोधसे
उपेश्य है । निष्कर्ष यह हुआ कि अव्यभिचारी सविद् नित्य सिद्ध है, अत:
नित्यमूत संवितूका विधान नहीं हो सकता, इसलिए सविद् अविधेय है ।। ५१ ।।

ब्रह्मधीसन्तति विधेयहै, इस पक्षका भी निराकरणकरतेहे-विधेयो' इत्यादिसे ।

ब्रह्मधीसन्ततिक। विधान अशक्य है, इसमें हेतु यह है कि अज्ञातब्रह्मविषयक

धीसन्ततिका विधान कहते हो या ज्ञातब्रह्मविपयक धीसन्ततिका? प्रथम पक्षमें

अशक्ति कहते है-मअविज्ञाते' इत्यादिसे । अज्ञात बसकी धी जब होती ही नहीं,
तब आवृत्ति किसकी की जायगी? धीके होनेपर अज्ञात ब्रह्म कैसे? और अज्ञात-

समयमें धी कहां? अज्ञातकी धी कहना वन्ध्यापुत्रके समान त्याहून है और धीसन्तति-
के विधानको प्रकृतमें कुछ उपयोग भी नहींहै; इस विषयको आगे स्फुट करेंगे ।। ५२ ।।
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ट-र-रज्ञातेघणविपयप्रत्यगनक्राग्स्य तस्य धी! ।

नेवाघडवर्तयितु शक्या देवताय्र्तिबुद्धिपतू ।। ५३ ।।

अकयासस्योपयोगोडपि किं जीवब्रह्मरूपता ।

मुकी चेतोऱ्नुवृत्तिर्क किंवाडविद्यानिवर्तनय् ।। ५४ ।।

'ज्ञाते०' इत्यादि । शब्दादिसे अपरोक्ष ब्रह्मज्ञान होनेपर भी उसकी आवृत्तिका

विधान नहीं कर सकते, कारण कि आत्मा देवताके समान अनाकार है । मीमां-
सकोंके मतसे देवताओंका आकार नहीं है । यागमें मन्त्र द्वारा देवताओंका आवाहन
करनेसे देवतागण आते हैं, वेदमामाण्यकी रक्षाके लिए यह माना आवश्यक
है । यदि देवताओका आकार माना जायगा, तो वह उनका प्रत्यक्ष होना
चाहिए, पर प्रत्यक्ष नहीं होता, अप्रत्यक्षके प्रति न आना तो कारण हो नहीं
सकता, क्योकि ऐसा माननेसे वेदप्रामाण्यका ही भज्ञ हो जायगा, इसलिए यही
कहना उचित होगा कि देवताओंका आकार नहीं है, इस कारण यागस्थलमें

मनुष्य उन्हें देख नहीं पाते ।

शष्टा-ऐसा ही क्यों कर्हे, ऐसा भी तो कह सकते हैं कि देवता तिरस्क-
रिणी विद्यासे अपने स्वरूपको लिपा लेते हैं, इसलिए दूसरे देख नहीं सकते ।

समाधान-हां, इस प्रकारसे उक्त दोषका परिहार कर सकते हो, परन्तु
एक समयमें अनेक दूर देशोमें जो याग होते हैं, उन सवमें परिच्छिन्न आकारवाले
देवता कैसे उपस्थित होंगे । जिस यागमें देवताकी उपस्थिति न होगी, उसी
यागको लेकर वेदके अपामटवकी आशकू? होगी । यदि स्वपभावातिशयसे
अनेक शतरोको धारण कर और उनको उक्त विद्यासे आवृत कर युगपतू अनेक
यागस्थलमें उपस्थित होते है, ऐसी कल्पनाकरो, तो वह अनुचित है क्योकि अनेक
शरीरोंका धारण करने और तिरस्करिणी विद्या द्वारा उनके आवरण आदिकी कल्पना
करनेकी अपेक्षा अनाकार माननेने ही लाघव है । घटादि जो साकार विषय हैं,
उनके ज्ञानकी आकृति हो सकती है और तदाकारविषयक ज्ञानकी सन्तति भी
हो सकती है, पर जिस विषयका आकार ही नहीं है, तद्विषयक जानकी आवृत्ति

कैसे की जा सकती है? आलस्वनके बिना प्रत्ययावृत्ति दुर्घट है ।। ५३ ।।

अभ्यासा-ऽ इत्यादि । अभ्यास प्रकृतमें अनुपयुक्त हे. इसका उपपादन
करनेके लिए विकल्प करते ३; अस्वासक। उपयोग प्रकृतमे जीवमें ब्रह्मात्मताके
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न जबळळर्गीकत?किन्तु सा स्वत: ।

न घटादेर्धटादित्व बुजम्यासमपेक्षते । । ५५ । ।

भावनोपचिर्त घेत न कैवल्येडनुगच्छति ।

तस्येहैग् समुण्त्सित्तेस्तद्धेरत्रज्ञानहानत: । । ५६ । ।

लिए कहते हो किम्बा मुक्तिमे चितकी अनुवृत्तिके लिए? अथवा अविद्याकी
निवृत्तिके लिए? ।। ५४ !।

प्रथम पक्षका निराकरण करते है-न जीव ' इत्यादिसे ।

जीवब्रह्मता स्वतः सिद्धहै, अत: उसके लिए ज्ञानाम्यासकी क्या आवश्यकता है?
स्वतः सिद्ध वस्तुमें ज्ञानाम्यासकी अपेक्षा नहीं होती । इसमें दृष्टान्त कहते है-घटमे
घटत्व धर्म स्वतः सिद्ध है, अत: उसके लिए उसके ज्ञानसन्ततिकी जरूरत नहीं होती ।

असिद्धके साधनके लिए कारण अपेक्षित होता है । जो कार्य स्वत: सिद्ध है, उसके
लिए कारणकथा ही व्यर्थ है । वस्तुत: ज्ञान वस्तुक। उत्पादक नहीं है, कि- प्रकाशक

है । प्रकाशरूप जानते सक्कर उत्पन्न होकर यदि वाका प्रकाशन न किया, तो असकृतू
आवृत्त होनेपर भी विशेषका आधायक नहीं होगा; इसलिए वह व्यर्थ ही होगा । जैसे
घटादिके प्रकाशक प्रदीपादिमें आवृत्तिप्रयुक्त विशेष देखा नहीं जाता, वैसे ही प्रकृतमें
भी समझना चाहिए १५५ ।।

द्वितीय पक्षका प्रत्याख्यान करते हैं-'भावनो० ' इत्यादिसे ।

भावनासे (ध्यानसे) उपचित-सहकृत-चित कैवल्यरूप मोक्षमें नहीं जाता,
कारण कि चिरका संसारदशामें ही नाश हो जाताहै; क्योकि मुक्तिसे पूर्व ही अज्ञानका

नाश माना जाता है । अज्ञान ही चित्तका कारण है; ज्ञानसे कारण अज्ञानका

विनाश होनेपर उसके कार्यभूत चिरका भी विनाश हो जाता है । जब चिरकी
स्थिति ही नहीं है, तब मुक्तिकालमें उसकी अनुवृत्तिकी क्या सम्भावना है?

शहा -यह विकल्प ही किस अभिप्रायसे किया गया है? कि 'विद्वान्
नामरूपाद्विमुक्त', अविद्यास्तमयो मोक्ष: सा च वन्य उदाहत' इत्यादि श्रुति

और स्मृतियोसे अद्वैतात्मस्वरूप मोक्ष अद्वैतवेदान्तिमतमें प्रसिद्ध है, अत: मुक्तिमें

चितकी अनुवृत्तिका प्रसडू कैसे होगा?
समाधान -बसकी उपासना दो प्रकारसे की जाती है-एक सगुण बलोपासना

और दूईसरी निर्गुण ब्रह्मोपासना । जैसे सगुण ब्रह्मोपासनासे ततूततूउपास्यतादात्म्या-
पन अथवा ततू-ततूलोकपास उपासकका चित्त ततू-ततूलोकके फलके उपभोगके लिए

८
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' '' ' ----भावनाभावितं घेतो यत्र जन्मान्तरप्रदर ।

तत्र चेतोडनुवृत्ति: स्यातू साकैवल्वे कथे भवेतू ।। ५७ ।। -

ब्रह्मात्मैकत्वविज्ञानमविद्यामात्मनि स्थिताम् ।

सकृजातं न चेद्धन्ति ज्ञानमेव न तद्भवेतू ।। ५८ ।।

उपासनासे उपचित होकर अनुवृत्त होता है; वैसे ही ब्रझवेत्ताका भी विहिताम्यास-
सचिव चित्त मुक्तिकालमें उसके आन अनुभवके लिए यदि अनुवृत्त हो, तो तादृश
अनुट्टत्तिके लिए उक्त अम्यासकी आवश्यकता हो सकती है । इस संभावनामात्रसे यह
एकदेशीका विकल्प है । वस्तुतः मुक्तिमें चितकी अशीत उसके कारण अज्ञानके

ससे ही नहीं हो सकती, इस अभिप्रायसे उसका निराकरण किया गया है ५६'भावना०' इत्यादि । भावनासंस्कृत चित्त जहां दूसरे जन्मका कारण होता
है, वह चिरकी अनुवृत्ति कही गई है; यह कथा कैवल्यमें ( मोक्षमें) कैसे कही
जा सकती है; कैवल्यमें तो जन्मान्तर होता ही नहीं । इसमें भेद यह है कि सगुणो-
पासनासे मूलाज्ञानकी निवृत्ति नहीं होती, उसमें कारण यह है कि मूलाज्ञानकी
निवृत्तिका कारण अधिष्ठान-तत्त्वसाक्षात्कारहै, सगुण ईश्वर जगद्विअमरूप कार्यका अधि-
खान नहीं है, अत: उसके साक्षात्कार आदिसे अज्ञान और उसके कार्यकी निवृत्ति भी
नहीं हो सकती, प्रत्युत द्वैतका ही भान रहता है, इसलिए तरचा लोकोचित भोगके
लिए ततू-ततू उपासनासे संस्कृत चिलकी अनुवृत्तिकी परम आवश्यकता है ।

तादृश चित्तके विना तादृश भोग ही नहीं हो सकता । निर्गुण ब्रह्मोपासनामें यह वात
नहीं है, इससे तो जगद्विश्रमाधिष्ठानके तत्त्वका साक्षात्कार हो जाता है; और उसीसे
निखिल जगतूका निदान अज्ञान अपने कार्यके साथ समूळ नष्ट हो जाताहै; फिर
चित्तकी अनुवृत्तिकी क्या संभावना? ।। ५७ ।।

ब्रह्मात्मैकत्व०' इत्यादि । आत्मा ब्रह्म है और वह एक ही है; इस प्रकार

ब्रह्मात्मैकत्वविज्ञान एकवार उत्पन्न होकर आत्मामें स्थित और अनादिकालसे अनुवृत्त

अविद्याको यदि नष्ट नहीं करता, तो वह ज्ञान ही नहीं हो सकता । चानका
अज्ञानके साथ तम और प्रकाशके समान परस्पर विरोधहै । अद्वितीय आत्मामें द्वैतकी

आनि है, जैसे एक चन्द्रमामे द्वितीय चन्द्रमाकी आन्ति होती है । और यह
आनि तबतक निवृत्त नहीं होती, जब तक 'एकणच:' इत्याकारक वस्तुतरव
साक्षात्कार नहीं होता । उक्त साक्षात्कारके हो जानेपर चन्द्रद्वैतकी आनि निवृत्त हो



चतुर्थ ब्राह्मण भापानुवादसहित १४५१
एक ।श्रयेेकविपर्वी ज्ञानमोहौ तथासहि!
अवथित तमोदुत्र१५स्ते इलेयुक्तिर्जडवलता । । ५९ । ।

ज्ञानोपायो विघेयथेचोपायस्याडप्रतीतित: ।

अ।रम१ द्रष्टvय इत्युक्तौ ज्ञानोपायो न भासते । । ६० । ।

जाती है, इसके लिए एकचन्द्रत्वज्ञानाम्यासकी आवश्यकता नहींहै । यदि चन्हद्वैतकी

निवृत्ति न हुई, तो उक्त ज्ञान ही नहीं हुआ, यही कहा जा सकता है । यह नहीं
कहा जा सकता कि उसकी अनुवृत्ति नहीं हुई ।। ५८ ।।

एकाश्रयैक०' इत्यादि । एकाथयक और एकविषयक ज्ञान ( 'जडवक्तका'
यह पाठ शुद्ध है, वार्तिकमें ऐसा ही है ।) और मोह (अज्ञान) दोनो एकत्र नहीं वह
सकते । देवदत्तमे घटका ज्ञान और यज्ञदत्तमें घटका अज्ञान रहता है, इसमें विरोध
नहीं है । यद्यपि ज्ञान और अज्ञानका विषय एक ही घट है, तथापिआश्रयका भेदहोनेसे
समानविषयक ज्ञान और अज्ञानमें विरोध नहीं है एवसू आश्रयके एक होनेपर विषय-
भेदसे ज्ञान और अज्ञान एकमें हस्ते हैं, जैसे देवदत्तमें घटका ज्ञान है और पटका
अज्ञान है, इसमें भी विषय घट, पट आदिके भेदले एक ही आश्रयमें ज्ञान और अज्ञान

है, इसलिए एक विषयक एकाश्रयक ज्ञानाज्ञान परस्पर विरुद्ध हैं, एकाश्रयकत्व आदि
उपलक्षण है, एककालिकत्वका भी निवेश विवक्षितहै । एकहीपुरुषको एक विषयका
पहले अज्ञान और पश्चातू ज्ञान होता है, वही भी कालके मेदसे एकविषयक
ज्ञान और अज्ञान एकाश्रयमे रहते ही हैं, इसलिए एक कालमें एक आश्रयमें एक
विषयक अज्ञान और ज्ञान नहीं रह सकते, यह निष्कृष्ट अर्थहुआ । तद्विषयक प्रकाशके
आश्रयमे तद्विपयक तम अज्ञान है, यह जडकी उक्ति हो सकती है । जैसे प्रकाश

और अन्धकारका विरोध है, वैसे ही अज्ञानका ज्ञानके साथ विरोध है ।। ५९ ।।

ब्रह्म, तद्धी, तदम्यास और ज्ञानोपाय-इन चारोमें विधिका विकल्प
किया है । तीनका निरास कर संपति चतुर्थ विकल्पका निकारण करतेहैं-'ज्ञानोपायो' इत्यादिसे ।

आत्मज्ञानके उपायकी विधि है, यह कहना भी ठीक नहीं है, कारण कि
'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' इस वाक्यमें उसके उपायरूपसे अभिमत श्रवण

आदिके वाचक पदके न रहनेसे श्रवण आदि उसके उपाय हैं, यह कैसे जाना
जा सकता है? अज्ञातकी विधि होती नहीं, इसको स्फुट करते हैं-उक्त वाक्यमें
आत्मज्ञानका उपाय प्रतीत नहीं होता ।। ६० ।।
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२न च नोट?तलेमीत्वं कसं ।नैरपेस्यमवच्छेदहानिर्वाडज्ञानबाधनसू ।। ६१ ।।

मात्व मानान्तराप्रासवस्तुतरवाववोधत: ।

सिद्धशत्येवोपनिषदा प्रामाण्ये विधिनाडत्र किर ।। ६२
द्रष्टव्यवाक्यमे विधेयाभावका उपपादन करके फलाभावको भी कहतेहै-'विधे: कलर इत्यादि ।

फलके लिए ही किसीका विधान किया जाता है, जैसे स्वर्गादिके लिए
यागादिका । यह न विधेय ही है और न कुछ फल ही है, अत: विपक्ष

सर्वथा असन्नत है । फलाभावको स्फुट करनेके लिए विकल्प करते है-मही
विधिका जो फल कहना चाहते हो, वह क्या प्रमात्व है अथवा पदान्वय है
(क्तवा नै३पेक्ष्म है या अवच्छेदहानि है अथवा अज्ञानका वाधन है? जैसे कर्मकाण्डमें

सिद्धार्थवोधक अर्थवादादि वाक्योंका, विधिवाक्यके साथ एकवाक्यता मानकर,
स्वार्थमें प्रमाण्य माना गया है, स्वत: नहीं; पैसे ही उपनिषद्-वाक्य भी सिद्धार्थके

बोधक है, अत: साक्षात् स्वार्थमें प्रमाण नहीं हो सकते, इसलिए उपनिपद्-

वके स्वार्थ प्रामाण्यव्यवस्थाके लिए उपनिषतूमें भी विधि आवश्यक है; इस
तात्पर्यसे प्रथम विकल्प है । विधिमें भी मतभेद है-मीमासक मभाकरका मत है
कि अप्रवृत्तप्रवर्तक वाक्य विधिहै और वेदान्तियोंका मत है कि अवाधितार्थबोधक
वाक्य विधि है । स्मृति और अनुवादक वाक्यके व्यवच्छेदके लिए असन्दिरूपान-
धिगत विशेपण उभयमत संमत है ।। ६१ ।।

'मात्वथं इत्यादि । यद्यपि शव्दसेज्ञानकी उत्पत्ति होती है, यह स्वभावसिद्ध

है, अत: उसके लिए विधिकी आवश्यकता नहीं हे, तथापि माके लिए विधिकी
आवश्यकता होतीहै । कर्मकाण्डमें 'विधिना त्वेकवाक्यत्वातू' इत्यादि सूत्रसे सिद्धार्थक

वाक्योंकी विधिके साथ एकवाक्यता प्रामाण्यके लिए मानी है एव ज्ञानकाण्डमें मी
विध्यर्थ मानान्तरायोग्य ही होता है, इसलिए अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्य सिद्ध

होता है । 'अयमात्मा' इत्यादि विधिहीन वाक्य सिद्ध अर्थ विधिके विना
स्वतः प्रमाण नहीं हो सकते, कारण कि आत्मा मानान्तर योग्य है; अत:
मामाण्यार्थ वेदान्त विधि आवश्यक है, यह पूर्वपक्षीका अभिप्राय है ।

सिद्धातीका कहना यह है कि वेदान्तमें बिधकी आवश्यकता नही है । आत्मैकत्व
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???????विधेरपीह मानलं साध्यसाधनबोधनातू ।

न विधित्वातू, अन्यथा स्याद्राधितोडपि विधि: प्रमा ।। ६३ ।।

आगयतिलसम्वन्धियवाग्वा जुहुयादिति ।

पूर्वपक्षविधि वेदोडतूद्य बाधितवानमुद ।। ६४ ।।

अर्थ यद्यपि सिड है; तथापि रूपादिद्दएय होनेसे प्रत्यक्ष आदि प्रमाणका विषय नहीं

है । अत: मानान्तराप्रास यथार्थ आत्मैकत्वके बोधमात्रसे वेदाजरमे प्रमात्व अना-
याससे सिद्ध होता ही है, फिर विधिसे क्या प्रयोजन? वस्तुतः जहां क्रिया रहती
है, वहा भावना रहती है, क्योकि यही साध्य-क्रियाका विषय-? और जहां
भावना रहती है; वही विधि रहती है । एकात्मा सिद्ध अर्थ है; अत: यहां क्रिया

नहीं है, इसलिए विघिसे कुछ लाभ नहीं है, किन्तु सिद्धार्थबोघिका अभिधाश्रुति
ही यहां प्रमाण है । जैसे विधि इतरानपेक्ष होनेसे प्रमाण मानी जाती है,
वैसे ही अभिधाश्रुति भी अनपेक्ष होनेसे स्वार्थमें प्रमाण है । वेद अपौरुषेय है,
अत: कर्मकहूडके समान ज्ञानवाक्यमें अनपेक्षत्व लक्षण प्रामाण्य सम है ।। ६२ ।।

'विधेरपीह' इत्यादि । साध्य और साधनके सम्वन्धके बोधनसे ही विधिमें
प्रामाण्य माना जाता है । केवल विधित्वहेतुक प्रामाण्य नहीं माना जाता, अन्यथा
असाध्यसाधनबोधक विधिमें भी साप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी; इसीको स्फुट
करते है-वाधित भी विधि होती है, अत: वह प्रमाण हो जायगी ।। ६३ ।।

वाधितका उदाहरण देते हैं--'आरण्प०' इत्यादिसे ।

अग्निहोत्रमें ऐसी श्रुति है 'जर्तिलयवाग्वा जुहुरवाद गवीधुकयवाःवा जुहुयातू
न ग्राम्यातू पशून् हिनस्ति नारण्यान् अथो खल्वाहु: अनाहुतिर्व जर्तिला गवीधुका-
श्चेत्यजक्षीरेण जुहोति' ऐसा पाठ वार्तिककी टिप्पणीमें है । न्यायमालामें
'अजक्षीरेण' इसकी जगह 'पयसा अग्निहोत्रं जुहोति' ऐसा पीठ है और यही उचित
प्रतीत होता है, क्योहूक जर्तिल-आरण्य तिल-(वनतिल) और ( गवीधुक आरण्य

गोत्र) इन दोनोंका विकल्प श्रुतिसे प्राप्त है, अर्थातू चाहे जर्तिलयवागूसे

होम करे या गवीधुकयवागूसे होम करे, कि- एतदर्थ ग्रामीण पशु या आरण्य

पशुको न मारे । यदि हिंसाके विना भी अभीष्ट सिद्ध हो जाय, तो हिंसा नहीं
करनी चाहिए, इन दोनो पक्षोंका निराकरण करनेके लिए 'अथो रव-वातिर्वएहुरनाहुजर्तिला गवीधुकाश्च पयसा अग्नि होजे जुहुयाद्' यह श्रुति प्रवृत्त हुई । इससे दोनो
पक्षोंको दूषित कर अनाहुतिसे होमाभाव ही प्रास हुआ ।
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स्तून्वय: ल्हयामत्रिमकिहात करन।
अस्त्यस्यस्मीत्येवमादि सुलभ तक्रियापदद ।। ६५ ।।

शष्टा-अनाहुतिशब्दस्य नअरप्रसज्यप्रतिषेधक नहीं है जिससे किं आहुत्यभाव-
रूप तृतीय पक्षका प्रसक्क हो, कि: उसे पर्युदास मान कर जर्तिलयवागू आदिमें आहुति-
साधनके भेदका बोध मानेंगे, इससे होमाभावरूप तृतीय पक्ष कैसे प्रास हो सकता है?

समाधान-नजूका आहुतिके साथ समास है, इसलिए आहुहूतके साथ ही
अन्वय होगा, जर्तिलादिके साथ नहीं, अन्यथा सामर्थ्याभावसे समास ही नहीं
होगा । जिस पदार्थका जिस पदार्थके साथ अन्वय होता हो, उन्ही पदोका परस्पर
सामर्थ्य माना जाता है, जर्तिलादिके साथ अन्वय करनेपर आहुतिके साथ सामर्थ्य

ही नहीं हो सकता; अत: समास ही असन्नत हो जायगा, इसलिए आहुत्यभावरूप
तृतीय पक्ष प्रास हुआ । 'पयसा अग्निहोत्रं जुहुयातू इसका ( पयसे) दूधसे अग्नि

होत्र करना चाहिए, यह चौथा पक्ष प्रास हुआ, इन चार परस्पर विरुद्ध पक्षोंका

षोडशीग्रहणाग्रहणके समान विकल्प ही माना चाहिए; दूसरी कोई गति नहीं है,
ऐसा पूर्वपक्ष कर सिद्धान्त किया कि पयोविधिके साथ श्रुत जर्तिलादिवाक्य अर्थवाद

हे । आरण्य-पशुहिंसाभावसम्पादक जर्तिलादि यद्यपि प्रशंसा है । तथापि
अग्निहोत्रका साधन नहीं, उनसे आहुति अनाहुति ही मानी जाती है । पय आहुतिका
साधन है, ऐसा पय महाभाग है, जिससे कि अग्निहोत्र सफल होता है; इस प्रकार

जर्तिलादिमें असकृपनत्वोपन्यासके द्वारा पयकी स्तुति की गई है; अत: अर्थवाद है,
यह पूर्वमीमांसामें निर्णय किया गया है । प्रकृतमें इसके उदाहरणका अभिप्राय

यह है कि विधिमात्रसे यदि वाक्य प्रमाण होता, तो 'जीर्तलयवाग्वा जुहुयातू
इत्यादि वाक्यमें विधि है, पर यह बाधितार्थकी बोधक है अर्थात् जर्तिलादिमें अग्नि-

होत्रसाधनत्व नहीं है और यह वाक्य तत्साधनत्वका बोधक है, इसलिए वह
वाधितार्थक है; अतएव प्रमाण नहीं, इससे यह स्पष्ट सूचित होता है कि अबाधि-
तार्थबोधक वाक्य प्रमाण माना जाता है, उसमें विधि हो या न हो । प्रामाण्यके

लिए विधिकी आवश्यकता नहीं, यह निष्कष्टार्थ हुआ । उत्तारार्द्धका अर्थ स्पष्ट है,
फिर भी कहते है-अनाहुतिवोधक वेदवाक्य 'जर्तिलादिमें' अग्निहोत्रसाधनत्वका

अनुवाद कर इसको बाधित करता है ।। ६४ ।।

पदोंके अन्ययके लिए विधि आवश्यक है, इस द्वितीय विकल्पका निराकरण
करते हैं-पदान्वय:' इत्यादिसे ।
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कर्मवाक्येष्विवैतेपु वेदान्तेष्वनपेक्षता ।

नाध्न्क्त्राडपेक्षितु योग्य सरित्तीरफलोक्तिवतू । । ६६ । ।

पदोका अन्वय क्रियामात्रकी अपेक्षा करता है, विधिकी नहीं । 'सत्यं ज्ञान-

मनन्त ब्रह्म' इत्यादि वाक्यमें पदोके अन्वयके लिए 'अस्ति' क्रियाका अध्याहार
होता है, 'तत्त्वमसि' में 'असि' यह क्रियापद है 'अहं ब्रह्मास्मि' इस वाक्यमें
'अस्मि' यह क्रियापद है । एव जिस वाक्यमें क्रियापद श्रुत नहीं है, उस वाक्यमें
योग्य क्रियापदका अध्याहार करके पदोंका परस्पर सच्चन्ध किया ही जाता

है । 'आदि' पदसे 'ब्रह्म वेद ब्रह्मैव भवति' इत्यादिमें 'वेद' और 'भवति' इत्यादि
क्रियापद समझना चाहिए ।। ६५ ।।

'कर्मवाक्ये०' इत्यादि । 'नद्यास्तीरे पत्र फलानि सन्ति' यह वाक्य सिद्धार्थ-

बोधक वाक्य है । प्रभाकर मिश्र आदि इसको प्रमाण नहीं मानते, इस विषयमें उनका
कहना यह है कि वक्ता यदि प्रत्यक्ष प्रमाणसे यह जानकर कहता है, तो उक्तार्थमें

प्रत्यक्षादि ही मुख्य प्रमाण माने जायेंगे । ज्ञातज्ञापक शब्द केबल उसी अर्थका

अनुवादक होता है, अतएव स्मरण प्रमाण नहीं माना जाता, किन यथार्थ

स्मरणमें भी मूलभूत अनुभव ही उस अर्थमें प्रमाण होता है । यदि प्रमाणान्तरसे
नदीके तीरमें पीच फल हैं, यह न जानकर ही उक्त वाक्यका प्रयोग करता है,
तब तो अनास शब्दके समान प्रमाण ही नहीं हो सकता । प्रकृत वाक्यार्थका यथार्थ

ज्ञानवातू ही आस कहा जाता है । पौरुषेय वाक्योंमे आसवाक्य ही प्रमाण होताहै ।
इस प्रकार सिद्धार्थक वाक्य, ज्ञातार्थक हो चाहे अज्ञातार्थक हो, कोई भी प्रमाण

नहीं है । इसी प्रकार वेदान्त वाक्य भी सिद्धार्थक होनेसे प्रमाण नहीं हो सकता,
इसका खण्डन करते है-कर्मवाक्यमें प्रमाणान्तराप्रास अर्थका बोध मानकर अनपेक्षत्व-
लक्षण प्रामाण्य जैसे मानते हैं, वैसे ही वेदान्तवाक्यमें सिद्धार्थक होनेपर भी
अनपेक्षत्वलक्षण प्रमाण्य अप्रतिहत है, कर्मके समान ब्रह्म भी प्रमाणान्तरागन्य अर्थ

है, रूपवान द्रव्य ही प्रत्यक्षादिग्राह्य होतेहैं, आत्मामें रूप है नहीं, अत: वह प्रत्यक्षका

भी विषय नहींहै । प्रत्यक्षके विषयमे ही अनुमानादि प्रमाण प्रवृत्त होतेहै, प्रत्यक्षका

अविषय होनेसे अनुमानादिका भी आत्मा विषय नहीं है, अत: कर्मवाक्यके समान
वेदान्तवांक्यमें भी अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्यमे बाधा नहीं है । नदीतीरफलोक्तिमें विशेष
यह है कि उस वाक्यका अर्थ प्रत्यक्षादि प्रमाणके योग्य है और वेदान्तवाक्यका



१४५६ रहुदारण्यकवार्तिकसार ( २ अध्याय

--' 'फलानि चसुर्योग्यानि योग्य ब्रह्म तु करू ते ।

प्रत्यक्षस्याडनुमादेर्वा नाघडद्यो रूपादिवर्जनातू ।। ६७ । ।

नेतीत्यस्धूलमित्यादिवाक्याद्योर्ध्थोडवगम्यते ।

योगिप्रत्यक्षतो वाड कथे गम्येत तद्वद । । ६८ । ।

फेज्ञक्र:: १?:तें!? श्?ंंााक?८८१-८है । सारांश यहहै कि उक्त वाक्यार्थ मानान्तरग्राह्य है । ब्रह्म अविषय होनेसे
सर्वथा अग्राह्य है, यह विशेष अतिस्पष्ट है ।। ६६ ।।

उपाधिमें साधनव्यापकत्वका निरास कहते हैं, 'फलानि' इत्यादिसे ।

वेदान्त पक्ष है, सापेक्षत्व साध्य हे । सिद्धवोधित्व हेतु है । यह हेतु नदीतीर-
फलोक्तिमें और वेदा-तेणं भी हे. । मानान्तरयोग्यार्थकत्व उपाधि है । साध्यव्यापक

होकर साधनकी जो अव्यापक हो, वह उपाधि कहलाती है । उक्त उपाधि यदि
वेदान्तमें मी रहेगी, तो साधनकी व्यापक होनेसे उपाघि ही नहीं हो सकती । परन्तु
उक्त उपाधि वेदान्तमें नहीं है, कारण कि आत्मा मानान्तरयोग्य नहीं है, अत:
साधनव्यापक न होनेसे उपाधि ठीक रही । सोपाधिक हेतु होनेसे उक्त अनुमान
ही असडूत है । आप बझको किस प्रमाणका योग्य कहते हैं? क्या प्रत्यक्षका

या अनुमानादिका? प्रथम कल्प ठीक नहीं है, क्योंकि रूपवान द्रव्यका प्रत्यक्ष

होता है, आत्मामें रूप नहीं है, अत: वह प्रत्यक्षयोग्य नहीं है ।। ६७ ।।

आत्मा प्रत्यक्षगम्य है, यह आपका कहना हम लोगोके तात्पर्यसे है?
अथवा योगी;के तात्पर्यसे? रूपके निषेधसे हम लोगोंकी प्रत्यक्षयोग्यताका तो निरा-
करण कर चुके । द्वितीय पक्षके निराकरणके लिए आत्मा निर्विशेप है, ऐसा
प्रतिपादन करते हे-नेतीख' इत्यादिसे ।

'अत्धूलमनण्वहत्वय्' इत्यादि वाक्य एव 'नेति नात इत्यादि वाक्यसे

सकल धर्मोका ब्रह्ममें निषेध कर अद्वितीय केवल चित्त्वरूप ब्रह्म कहा गया,
वह योगियोको भी कैसे प्रत्यक्ष हो सकता है? सो कहिये, भावनाप्रकर्षजन्य

योगीका प्रत्यक्ष निर्विशेष वाको भी स्वविषय करता है । जैसे अतीत, अनागत
विपकृष्ट और व्यवहित वस्तुओंका योगीको प्रत्यक्ष होता है, पैसे ही निर्विशेष

वस्तुका मी प्रत्यक्ष होता है, अतएव योगिपत्यक्षमें विपयकी योग्यता अपेक्षित नहीं
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होती; अन्यथा जैसे हम लोगोंको अविद्यमान विषयका प्रत्यक्ष नहीं होता, वैसे ही
योगियोंको भी अविद्यमान विषयका प्रत्यक्ष नहीं होता, ऐसा भी कह सकते हैं ।।६८।।

परन्तु योगज धर्मके प्रभावसे. उनको अतीतादि विषयोका प्रत्यक्ष होता है,
यह प्रसिद्ध है, इसलिए ब्रह्म योगिप्रत्यक्षगध्य हो सकता है? इस शहाका
निराकरण करते है-पथवाड- इत्यादिसे ।

जो आप यह कहते हैं कि योगज धर्मजन्य अतिशयसे सहकृत योगीकी
इन्द्रिय ब्रह्मका भी ग्रहण कर सकती है, यह ठीक नहीं है, क्योकि अतिशय
इन्द्रियोको स्वविषयमें ही प्रवृत्त करा सकता है, अविषयमें नहीं । जैसे हम लोगोंका
श्रोत्र समीपमें शब्द ग्रहण करता है, किंतु योगियोंका श्रोत्र उक्त अतिशयसे सहकृत
दूरस्थ शब्दोंका भी ग्रहण कर सकता है, यह कल्पना कर सकते हैं; परन्तु
उक्त अतिशयसे सहकृत तदीय श्रोत्र रूपका भी ग्रहण करता है, यह कल्पना सर्वथा

अयुक्त है । अन्यथा योगियोंको अनेक इन्द्रियोकी आवश्यकता ही नहीं रह
जायगी, उक्त अतिशयसे सहकृत एक ही इमिढ्ययसे सब विपयोका ग्रहण हो जायगा
और शेष इन्द्रिर्ये। व्यर्थ हो जार्येगी, अतएव सिद्धाझन आदिसे सहकृत चट्टे दूरस्थ
पदार्थका ग्रहण करनेपर भी शब्दका ग्राहक नहीं होता । जो अतिशय जिस
विषयकी ग्राहक इन्द्रियमे आहित होता है, वह अतिशय उस१ विषयका ग्रहण

करानेमें तदिन्द्रियके उत्कर्षमें हेतु होता है, विषयान्तरमें नहीं । और यह नियम
स्वाभाविकहै कि वर्तमान समयमें यजातीय इन्द्रियसे यजातीय विषयका ग्रहण देखा
जाता है, अतीत कालमें भी तळातीय इन्द्रियोसे तळातीय विषयका ग्रहण होता था,
यह कल्पना कर सकते हैं, विपरीत नहीं । इस समयमें किसीकी कोई भी
इन्द्रिय ब्रह्मका ग्रहण करती नहीं देखी जाती, इसलिए कालान्तरमें भी किसीकी
कोई भी इन्द्रिय बझका ग्रहण करती थी, यह कल्पना नहीं हो सकती ।

निरहुश कल्पनाका कोई मूल्य नहीं है । प्रस्तुत उससे विपरीत यह अनुमान
होता है कि 'विमतष इन्द्रिय न ब्रह्म ग्राहकम्, इन्द्रियत्वातू, समतवतू सांप्रतिक
इन्द्रियेकि समान कालान्तरीय इन्द्रिर्यो भी ब्रह्मग्राहक नहीं थी । 'अतीत: काल:-
सर्वज्ञशून्य:, कालत्वातू, वर्तमानकालवतूं इस अनुमानसे सर्वत्रका अभाव ही

??
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तस्मॉवारूच्यृगम्यण्यपु(शॅल्पं कुळजत१
अतीन्द्रिय ब्रह्मतत्त्व वाक्यादेव विजानते ।। ७० ।।

घ्याप्रिग्रहादिगहित्याचाश्वनुमानादियोग्यता ।

नैरपेश्यमतः सिद्ध वेदान्तानां विधेरिव ।। ७१ ।।

सिद्ध होता है और असर्वज्ञ मनुष्य सर्वज्ञको कैसे जान सकता हे? सर्वज्ञता-

विशिष्ट पुरुषके ज्ञानके लिए स्वयं सर्वज्ञ होना चाहिए । यदि आगम द्वारा

सर्वज्ञताका ज्ञान कहो, तो अयोन्याश्रय होगा, कारण कि उसके द्वारा मणीत आगमसे
उसमें सर्वज्ञता मानोगे । इस परिस्थितिमें आगममें सर्वज्ञप्रणीतत्वक। निश्चय उसकी
सर्वज्ञताके अधीन होगा और उस पुरुषमें सर्वज्ञत्वका निश्चय आगममें सर्वज्ञपणीतत्व

निश्चयके अधीन होगा; अत: अन्योन्याश्रय स्पष्ट है । यह श्वोकवार्तिकके चोदना-
सूत्रप्रकरणका ११४ वॉ -लोक है; इसका अविकलरूपसे उपदान सुरेश्वराचार्यकृत

वृहदारण्यकभाष्यवार्तिकके द्वितीयाध्यायके चतुर्थ ब्राह्मणके १७४ वे हाकश् है
उसीका उपादान वात्तिकसारमें पुरःपदके साथ किया है, पुरःपदके प्रवेशकी कोई आव-
श्यकता नहीं है, 'यथास्थित' पाठसे ही प्रकृतार्थ संगत हो जाता है । यह शोक प्रायः

अन्यमें भी आया हैं, किन पाठमें वार्त्तिकका ही उल्लेख देखा जाता है ।। ६९ ।।

तस्मादि० ' इत्यादि । अतिशयसहकृत योगिप्रत्यक्ष भी ऐन्द्रियक पदार्थ

तक ही सीमित है, अत: तादृश अर्थको, दूरस्थ होनेपर भी, योगिजन देखनेका
कौशल प्रास कर सकते हैं, परन्तु अतीन्द्रिय ब्रह्मतत्त्व आदिमें उनके प्रत्यक्षका प्रसर

नहीं हो सकता । ऐकाल्य अतीन्द्रिय है, अतएव वह योगिप्रत्यक्षका अविषय है
इससे उनको उसका ज्ञान वाक्यसे ही हो सकता है, खरा उपाय नहीं है ।।

शष्टा-प्रत्यक्षका अविषय होनेपर भी लिज्ञादि द्वारा उसका ज्ञान हो सकेगा '
समाधान-'व्यातिगृहादि०' इत्यादि । साध्य और साधनके व्याक्षिरूप

सम्बजधक। ग्रहण होनेपर ही अनुमान होता है, अन्यथा नहीं होता । सच-
ग्रहण दृष्टान्तस्थलमें प्रत्यक्षसे ही हो सकता है । जो प्रत्यक्षका विषय है नहीं
उसके साथ साधनका सम्वन्धग्रह ही नहीं हो सकता । सम्वन्धग्रहके बि

टख: ईगा श: ३-::य ८८!
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नसिद्ध होता है । विधेयार्थके समान अभिधेय भी अतीविध्यय है । वेदान्तमें

अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्य सिद्ध हो, इस इच्छासे ब्रह्मज्ञानमें विधिकी आवश्यकता
जो आप कहते हैं, उसपर भी ध्यान दीजिये । प्रश्न यह है कि वाच्य ब्रह्मात्मैक्य

नदीतीरफलके समान मानान्तरसे गम्य है या नहीं? प्रथम पक्षमें सैकहो
विधिर्यो माननेपर मी सापेक्षत्वका निरास नहीं हो सकता । द्वितीय पक्षमें विधिके
बिना भी उक्त लक्षण प्रामाण्य अनायाससे ही सिद्ध होता है, इसलिए विधिका
स्वीकार व्यर्थ है, प्रत्युत रूम दृष्टि देतेने विधि माननेपर भी सापेक्षत्वकी प्रसक्ति

दुर्वार है । अपनी सामर्थ्यको देखे विना कोई भी पुरुष विधेय अर्थमें प्रवृत्त नहीं
होता, यह सर्वानुभवसिद्ध है; अत: विधिमें अनपेक्षत्व कैसे होगा? अतएव
'कृष्णलातू श्रपयेतू यहां विधि देखनेपर भी पुरुषको यह ज्ञान है कि कृष्णलमें

विकते मैं नहीं कर सकता, अत: उसके उद्देश्यसे पुरुषकी उक्त पाकमें प्रवृत्ति

नहीं होती, किल्ड अदृष्टार्थ वृतमें सन्तपनमात्रके उद्देश्यसे प्रवृत्ति होती है ।

इसलिए विधिमें भी पुरुषशक्तिसापेक्षत्व अनिवार्य ही है ।

शक्का-यदि पुरुषशक्तिसापेक्षत्वसे मामाण्यका भब्र मानियेगा, तो 'तत्त्व-

मसि' आदि वाक्य भी अधिकारीकी ही प्रमितिके जनक होते?, अनधिकारीकी नहीं,
इसलिए पुरुषशक्तिसापेदगवसे प्रामाण्यका भब्र नहीं होता, अन्यथा वेदमात्रमें
अप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी । पुरुषशक्ति भावनान्तर है, मानान्तर नहीं है,
अत: मानान्तरानपेक्षत्व हमने विधिपक्षमें भी अपामाण्यकी प्रसक्ति नहीं है ।

समाधान-विधि नियोगरूप और जड है; मानान्तरके बिना उसमें शक्तिग्रह

ही नहीं हो सकता, इसलिए उसको मानान्तरकी नियमसे अपेक्षा होती है । आत्मा
स्वयंप्रकाशहै, अतएव अप्रमेय है । मानान्तरके बिना शक्तिग्रह उसमें होता है । यह
पूर्वमें उपपादन कर चुके हैं, अत: 'तरवमसि' आदि श्रुति विधिरहित होकर
ऐक्यका बोधन करती है, अन्य अनुष्ठान और अन्य प्रमाणकी अपेक्षा नहीं करती;
अपनी महिमासे ही अधिकारीके प्रति बसका बोधन कराती है । विधिसे वेदान्तमें
यह विशेष है कि वेदान्त सर्वथा अनपेक्ष है, अत: उक्त रीतिसे शक्तिग्रहके लिए भी
मानान्तरकी अपेक्षा नहीं है ।

शक्का-यदि वेदान्तको सर्वथा अनपेक्ष मानते हो, तो अव्युत्पन्नको भी
'तत्त्वमसि' आदि वाक्यसे बोध होना चाहिए ।

समाधान-शक्ति द्वारा जहाँ शब्द बोधक होता है, वह शब्द मानानर
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जइंावावच्छइएदहानियइं(वीधनाइव खडूलम ।

अविद्यया कल्पितख विद्ययैव निवर्तनातू । । ७२ । ।

अज्ञानवाधनं च स्याज्ज्ञानादेव विषेनं तु ।

द्वैविध्यमपयविद्याया न युक्त परकल्पितघू । । ७३ । ।

हो सकता है; प्रकृतमें शब्द शक्ति द्वारा बसका बोधक नहीं है, क्योकि 'यतो
वाचो निवर्तन्ते' इत्यादि श्रुतिसे 'ब्रह्म शब्दका विषय नहींहै, यह बार-वार
कह चुके हैं ।। ७१ ।।

चौथे विकल्पका निरास करते हे-जीवावलेद४ इत्यादिसे ।

अविद्यासे जीवक। अवच्छेद अर्थात् कल्पित अविद्याकी हानि ( ध्वस्ति) विधिसे
सिद्ध नहीं होती; किन विद्यासे अविद्याकी निवृत्ति होनेसे उसके द्वारा कल्पित अव-
च्छेदकी निवृत्ति हो जाती है, अत: तदर्थ विधि विफल है । भाव यह है कि यदि
वैध ज्ञान फलवातूहै, इसलिए उसमें विधि मानो, तो इसमें प्रश्न यह होता है
कि विधिका फल भेदध्वंस कहते हो या अविद्यानिवृदि।? भेदध्यंस, किविहित जानसे ही भेदका ध्वंस होता है ।

शष्टा-अच्छा, तो वह आविद्यिक है या वास्तविक? द्वितीय पक्षमें उसकी
निवृत्ति ही दुर्घटहै, वस्तुकी निवृत्ति होती नहीं । प्रथम पक्षमें अविद्याकी निवृत्ति होनेसे
उसके कार्य भेदकी भी निवृत्ति हो जायगी, उसके लिए विधि अनावश्यक है १२ ।।

'अज्ञानवाधनथं इत्यादि । अनवच्छिन्न यथार्थात्मैक्यज्ञानसे अवच्छिन्न
-आभासक अज्ञानकी निवृचि विरोधसे ही सिद्ध है, उसके लिए विधि नियोजन है ।

शष्टा-अविद्या दो मकारकी होतीहै, एक तो उक्त वानसे बाधित हो
जायगी, जैसा कि आप कहते हैं; किनच द्वितीय विविसे ही निवृत्त होती है;
अन्यथा नहीं, यह विधिवादीका कथन है; इसका निराकरण करते है-परकल्पित
अविद्याद्वैविध्य अयुक्त है । अविद्याको तो अद्वैतवेदान्ती मानते हैं, मीमांसक
नहीं मानते, अत: अविद्याद्वैविध्यकी कल्पना विधिके सार्थक्यके लिए करते हो
या प्रयोजनान्तर भी है?

प्रथम पक्ष तो अश्रद्धेय है । द्वितीय पक्षमें फल कहो । भाव यह है कि
आश्रय और विषयके भेदले अविद्या भिन्न हो सकती हे, जैसे प्रमेयके भेदले प्रमाण
भिन्न माना जाता है । प्रकृतमें आश्रय और विपयके एक होनेसे अविद्याद्वेविध्यकैसे १
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' .-------.--अविद्यैका ज्ञानहेया विधिहेया तथेतरा ।

हुत्येव कल्पयणत्येतत्तवाडद्वैते कथं भवेतू ।। ७४ ।।

विपयस्य विभेदेन ज्ञानाना त्याद्यथा भिदा ।

अज्ञानस्य तथा वाच्या नाते विषयेडस्ति सा ।। ७५

१४६१

अद्वैतमतमें आश्रय और विषयका भेद हो नहीं सकता । अज्ञानभेदमें युक्ति यह है
कि एक अज्ञान आत्माका आच्छादक होता है और दुसरा जगतूका कारण होता

है, कि एक ही अज्ञान दोनो कार्य नहीं कर सकता ।

समाधान-यह दलील ठीक नहीं है, 'क्योकि एकसे मी दो कार्य होते हैं ।

नहरसे लोग स्वेत सींचतेहैं और स्नानादि कार्य भी करते हैं एवंप्रदीप प्रसादव्यापक
आलोककारी और वर्त्तिविकारकारी होता है । जो विरुद्ध कार्य हैं, उन्हें एक नहीं
कर सकता, पर अविरुद्ध अनेक कार्य एकते होते हैं, इसमें अनेक दृष्टान्त हैं ।

आत्माका आवरण और जगत्सष्टि ये विरुद्ध नहीं हैं, अत: ये दोनो कार्य एक ही
अज्ञानसे हो जायेगे, इसके लिए अज्ञानद्वैविध्यकी अपेक्षा नहीं है ।। ७३ ।।

अयुक्तत्वोपपादन करनेके लिए परपक्षका अनुवाद करते हैं--'अवि-
द्यैका' इत्यादिसे ।

एक अविद्या ज्ञानहेय है और द्वितीया विविध है, यह कल्पना जो
आप लोग करते है, सो अद्वैतमें कैसे हो सकती है? 'इन्द्रो मायाभिः पुरूरूप
ईयते' इस श्रुतिमें 'मायाभि:' इस प्रकार बहुवचनके निर्द्देशसे मायामेद श्रुति-
सिद्ध है, यह आशा अयुक्त है, क्योंकि 'अजामेकासू', भायात प्रकृतिं

विद्यातू मायिनन्तु महेश्वर, 'तम आसीतू 'अमृतेन प्रसूढा:', 'सम्भवाघ्या-
त्ममायया', मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतान्तरन्ति ते' इत्यादि अनेक श्रुति और
स्मृतियोमे एकवचनात माया और तप्पटर्यायवाचक शब्द देखनेसे माया एक ही
मानी जाती है । एक माननमे लाघव भी है । अनेक मायाओंका स्वीकार करनेपर
किसी कार्यकी अनुपपत्ति हो, तो अनेक माना उचित होता है, अन्यथा नही ।

उक्त श्रुतिमें बहुवचन मायाशक्तिके भेदके तात्पर्थ्यसे भी उपपन्न हो सकता है,
अत: उसकी उपपत्तिके लिए उसके भेदकी कल्पना करना व्यर्थ है ।। ७४ ।।

'विषयस्य' इत्यादि । अज्ञान अनादि है; अनादिका कारण नहीं माना
जाता, अत: कारणपयुक्त भेद तो कह नहीं सकते । रह गया विषय-
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''' ''?--?----.-विधेयतत्फलाभावादप्रवृत्तप्रवर्तनद ।

दुर्घट तेन पूर्वोक्तमज्ञातज्ञापन भवेतू ।। ७६
ननु चिद्रहिता वृत्तिर्नाध्स्तीति प्रतिपादितद् ।

उत्पचैव तो विद्या किं शाखेणेति वेव्ह! ।। ७

२ अध्याय

भेद, तत्प्रयुक्त भेद भी अज्ञानमें सिद्ध नहीं हो सकता, ज्योक
घट, पट आदि विषयोके भेदले जैसे घटादि ज्ञान भेद मानते हो, वैसे ही
अज्ञानमें भी भेद कहोगे, वह अद्वैतमतमें वन नहीं सकता । वस्तुतः घटादिके
भेदले उसके ज्ञानका भेद भी नहीं माना जाता । विपयोके भिन्न होनेपर
भी सविद् एक ही है, इसका पूर्वमें निरूपण कर चुके? । भेदप्रत्यय औपाधिक

हे । एवसू अज्ञानभेद भी औपाधिक है, वास्तविक नहीं । हां, वृसिरूप ज्ञानके

भेदके तात्यर्थ्यसे 'यावन्ति ज्ञानानि तावन्ति अज्ञानानि' यह कहा जाता है, पर
इसका तात्पर्य मूल अज्ञानके भेदमें नहीं है, कि- अज्ञानशक्तिके भेदमे है ।

अज्ञानमें अनेक शक्तिर्ये। हैं, अतएव अधिष्ठानज्ञानके बाद उसके अमजनक
अज्ञानकी निवृत्ति होनेपर कालान्तरमें फिर उसमें श्रम होता है, अथवा उसकी
अवस्थामेदसे भी उक्तकी उपपवि हो जाती है, इसलिए अज्ञानके भेदकी
कल्पना करना सर्वथा असडूत है, अहेत? विषयभेदकी सऱ्यावना नहीं है -५'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' यह वाक्य आत्मदर्शनका विधायक नहीं है,
इसके उपपादनका उपसंहार करते हैं-'विधेय०' इत्यादिसे ।

पूर्वोक्त रीतिसे विधिके योग्य न तो कोई अर्थ ही है और न विधिका कुछ फल
ही है, अत: अप्रवृत्तप्रवर्तनरूप विधि वेदपूतमे नहीं है, किन अज्ञातज्ञापकत्व-

रूप विधि? ।। ७६ ।।

विधिके निराकरागके समय आपने यह कहा है कि बुद्धिवृत्तिमें चिदाकारता
नित्य प्रास है । ऐसी परिस्थितिमें शास्त्रवैयर्थ्य अवश्यभावी है, यह शहा
करते है-ननु' इत्यादिसे ।

बुद्धिवृत्ति चिदुपहित नहींहे. यह ८३ प्रतिपादन किया गयाहै, तव तो विद्या

स्वतः उपपन्न है, शास्त्रकी क्या आवश्यकता? इसका भूगुसे उत्तर देते है-सुनो
जिस प्रकार शास्त्र आवश्यक है ।। ७७ ।।
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ल विज्ञान प्रंमइएांइंर्हेत्ंइवेद्यिइrउपैप्रंंइrहर्दि।

अनुत्पन्नवदाभाति तद्रव्युत्पत्ते: पुरा मृणाद !। ७८ ।।

चपाद्यते पुमक्षि-धराखादन्वयव्यतिरेकत: ।

व्युत्पादनमिद प्रोक्तमज्ञातज्ञापनं बुधे. ।। ७९ ।।

१४६३

'उपपन्नघूं इत्यादि । यद्यपि आत्मा चिद्रूप है, अत: उसका ज्ञान सदा
सिद्ध होते तदर्थ श्रवणादिकी विधि व्यर्थ है, ऐसी शहा हो सकती है, तथापि
विहित श्रवणादिसे जन्य ज्ञानोत्पत्तिसे पूर्व प्रत्यगात्ममें ज्ञान सिद्ध है, इसलिए
प्रमातूत्वादिके योगसे परिच्छेदाभिमान रहता ही है, अत: ज्ञान है सही, किल्ड
अनुत्पन्नवतू प्रतीत होता है अर्थात् वेदान्तवाक्यअवणादिसे अनवच्छिन उदासीन
आत्मज्ञान होता है, वह ज्ञान उसके पूर्व नहीं होता । यद्यपि स्वयंप्रकाश तादृश
आत्मा पूर्वकालमें है, किन शरीरेन्द्रियादिके अभिमानसे वह परिच्छिन्न प्रतीत

होता है, अतएव उसका ज्ञान अनुत्पन्नवतू कहा जाता है, उसकी निवृत्तिके लिए ही
वेदान्तश्रवणादिका विधानहै ।। ७८ ।।

'व्युत्पाद्यते' इत्यादि । वेदान्तशास्त्र अन्वय और व्यतिरेक द्वारा पुरुपको जब
आत्मतत्त्वका व्युत्पादन करात। है अर्थात् प्रमातूत्वादिका व्यभिचार है, जाग्रत्स्वपा-

वत्थामे प्रमाताका भान होता है, पर सुघुप्ति अवस्थामें प्रमातूत्वका भान नहीं होता,
सुतोत्थितपरामर्शान्यथानुपपत्तिलिझक परामर्शसे सविका भान वहा भी है । पूर्वा-

वत्थामे तो सद्भावमे सन्देह ही नही, इसलिए अव्यभिचारी सवितू ही आत्म-
स्वरूप है, प्रमातत्वादिका भान औपाधिक है । इस प्रकार जब वेदान्तशास्त्र जिज्ञासू

पुरुषको वास्तविक आत्मस्वरूपकी शिक्षा देता है, तब उक्त पुरुषको वास्तविक आत्म-
ज्ञान होता है । यद्यपि उपदेशसे पूर्व भी यह ज्ञान आत्मस्वरूप होनेसे प्रास ही है
तथापि मायासे आवृत था, अतएव अप्रासके समान प्रतीत होता था उपदेशसे
आत्माके आवरण मायाके अपनीत होनेपर पुरुष तादृश आत्मस्वरूपका निश्चय

करता है । शास्त्र यदि व्युत्पादनार्थ हैं, तो जहे अज्ञातज्ञापनार्थ क्यों कहते हो,
इसका उत्तर यह है कि पति व्युत्पादनको ही अज्ञातज्ञापन कहते है ।

शक्का-ईदृश व्युत्पादनसे पूर्व एतादृश बुद्धि नहीं हो तो व्युत्पादनोत्तर

होती है' इसलिए इसको आगन्तुक क्यों नहीं कहते?
समाधान-नही जानता हॅ, यह अज्ञानविषयक बुद्धि स्वसाक्षिक सर्वानुनर्व
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अविचारितसिद्धद्येतदहातज्ञापर्न त्वयि ।

नाते वास्तवं युक्तमितरव्यवहारवतू !। ८० ।।

अव्युत्पत्तिर्वन्धहेतुर्व्युत्पत्तिर्वन्धमोचनी ।

आत्मव्युत्पत्तये तस्माद्विधचे श्रवणादिकघू ।। ८१ ।।

?????????सिद्ध है, तो जानता हूँ, इस बुद्धिके विपयमें क्या कहना है? ज्ञानत्वाज्ञानत्वकी

साधक आत्मस्वरूपसंविदू ही है ।। ७९ ।।

ऽ०-कडे-अविचारित इत्यादि ।

शष्टा-यदि उक्त व्युत्पादनको आवश्यक मानते हो, तो व्युत्पादक शास्त्रको

सत्य माना होगा । यथार्थका उपदेशक वाक्य अयथार्थ वा मिथ्या नहीं कहा जा
सकता; सत्य और मिथ्याक। यही परिचायक है । शास्त्रके। सत्य मानोगे, तो अद्वैत-

हानि हो जायगी । वेदान्तीके लिए यह दोष उभयतपाशा रज्जूके समान है ।

समाधान-इस विषयका विचारके बिना ही आप अद्वैतमे दोष दे रहे हैं,
इसलिएमेरा अनुरोध है कि इसपर आप पूस विचार करें, सत्यका साधक (ज्ञापक)
सत्य हा होता है, यह नियम नहीं है, धूलीपटलमे किसीको धूमग्नम हो
जाय और वह पुरुष उक्त हेतुको पर्वतमें देखकर अनुमान करे कि वह पर्वत

अभिमानहै और दैवगतिसे उसमें वस्तुतः अग्नि भी हो, तो कहिये, क्या यह
अनुमान सत्य नहीं है? क्या इसका कारण सत्य है? यदि नही?. तो फिर सत्यका
उत्पादक सत्य ही होता है, यह नियम कहां रहा? एव लिपिमें वर्णहस्वत्वदीर्घ-
त्वादिज्ञानके मिथ्या होनेपर भी अर्थप्रतिपत्ति सत्य ही होती है । अत: श्रमात्वादि
साधनसत्यत्वप्रयुक्त नहीं है, किन विषयावाधप्रयुक्त है, प्रकृतमें विषयका बाथ
नहीं है, इसलिए यह सत्य है, साधन बाप्पादिवतू असत्य हैं ।। ८० ।।

पूर्वोक्त शाखके अवैयर्थ्यका उपसंहार करते १-बसत्यनिर इत्यादिसे ।

पूर्वोक्त शास्त्रकी अश्रुपात बन्धका ( संसारका) हेतु है और उक्त प्रकारकी
व्युत्पत्ति बन्धको बुचनेवाली है, अत: सहृदय श्रुति ससारवन्धनसे मुक्त करनेके
लिए मुमुसुके प्रति अवणादिका विधान करती है । शम, दम आदि साधनसंपन्न

अधिकारी पुरुष वेदान्तद्वारा श्रवण, मनन आदि द्वारा और आत्मतत्त्वके साक्षात्कारसे

जगतूके उपादानभूत अज्ञानका सफ ध्वंस कर नित्य निरतिशय सुखस्वरूप ब्रह्ममें

स्तपन्न हो जाता है, अत शास्त्र सर्वथा सप्रयोजन है ।। ८१ ।।
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'??----इrइइइrइइइइइइईंईंआत्मेत्येवेति सूत्रस्य द्विधा व्याख्या पुरोदिता ।

आत्मतत्त्वपरत्येन तद्विचारपरत्वतः ।। ८२ ।।

आत्मा द्रष्टव्य इत्युत्तवा तच्वधीरुपदर्शिता ।

श्रोतव्य इत्यादिना तु विचार उपदिश्यते ।। ८३ ।।

१४६५

'श्रोतव्य' इस वाक्यके व्याख्यानकी इच्छासे उसके उपयोगी विद्यासूत्र द्वारा

उक्त अर्थका स्मरण कराते है-'आत्मेत्येवेति' इत्यादिसे ।

'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' इस श्रुतिके दो अर्थ पूर्वमेंकिये गये हैं, एक आत्म-
तत्त्वपरक और दुसरा तद्विचारपरक । 'आत्मा' यह प्रमेयका निर्देश है । 'द्रष्टव्य' में
दृशधातुसे तव्यत्प्रत्यय है, उसका अर्थ है-दर्शन । 'वै' शब्दका स्मरण अर्थ है ।

'वै' की अरेके साथ साइन्_ya है । 'एचोऽयवायाव' इस सूत्रसे चाकू आदेशहुआ
है । यकारका 'लोप: शाकल्यस्य' इस सूत्रसे लोप हुआ है, अत: 'आत्मा वा अरे'
यहसिद्ध हुआ । असलमें 'आत्मा वै अरे' यह शब्द समझना चाहिए । पूर्वोक्त

रीतिसे दर्शनमें विधिका निरास कर चुके हैं । अब 'ओतव्य:' इसमें विधि हो
सकती है, या नहीं? इसका विचार करना है । एतदर्थ उक्त वाक्यका आत्म-
विचारपरकत्वरूपसे भी व्याख्यान किया है ।

शष्टा-यदि 'द्रष्टव्य' वाक्यघटक 'तव्यतू प्रत्यय विधायक नहीं है, तो
उसका प्रयोग किस तात्पर्यसे किया गया है?

समाधान-अहें कृत्यतूचश्च इसपाणिनिके सूत्रसे अहे अर्थमें 'तव्यत्प्रत्यय'

हुआ है । जिस कारणसे सबसे अधिक प्रिय आत्मा है, अत: दर्शना है अर्थात्
आत्मानात्मविभलवितू विवेकी दर्शनार्ह आत्याको ब्रह्म जानता है; यह अर्थ

इस श्रुतिसे प्रतीत होता है । आत्मा दर्शनार्ह है, इस ज्ञानके अनव्हर उसके
उपायकी जिज्ञासा होती है-किस उपायसे दर्शन हो? अविशेषसे सब प्रमाणोसे,

यह अर्थ माननेपर ब्रह्म औपनिपद नहीं हो सकेगा । 'तन्त्वौपनिषद पुरुष पृच्छामि'
इस श्रुतिसे उपनिषदेकगम्हत्व ब्रह्ममें निश्चित है । इस निश्चयके अनुसार वेदान्त
ही आत्मदर्शनके उपाय हैं, अतएव 'श्रोतव्य:' यह कहा । इससे आलामें आप-
निषदत्व सिद्ध होता है । 'ओतव्य: श्रुतिवाक्येम्यो मन्त;यश्चोपपत्तिमि:' इत्यादि
स्मृति भी इसी अर्थको पुष्ट करती है ।। ८२ औ।

'आत्मा' इत्यादि । 'आत्मा द्रष्टव्य:' इस वचनसे तत्त्वधीका मदर्शन कराया
१८५
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-------' ' 'श्रयर्थाविष्कृतेर्हेतु: शब्दशक्तिविवेककृद्द ।

श्रुतिलिज्ञादिको न्याय: प्रोक्तः श्रोतव्य इत्यत ।। ८४ ।।

गया है और 'श्रोतव्य' इस वचनसे विचारका उपदेश किया गया है ।

'सर्वमात्मैवास्तू इत्यादि वाक्यसे अद्वितीयात्मदर्शन ही तात्त्विक है, ऐसा कहा है,
किन्तु यह ज्ञान हो कैसे? इस जिज्ञासासे 'श्रोतव्य' इस वाक्यसे साधनका
उपदेश किया अर्थातू वेदान्तके श्रवण आदिसे उक्त दर्शन होता है ।। ८३ ।।

'श्रुर्थाविष्कृते०' इत्यादि । श्रुत्यर्थके आविर्भाव हेतुभूत शव्दशक्तिके
अर्थात् तदर्थनिरूपित तत्पदनिष्ठ शक्तिके ज्ञानके बिना ततू-ततू पदघटित वाक्यसे
शाव्दबोघ नहीं होता, अत: पदनिष्ठ शक्तिका ज्ञान शाब्दबोधमें कारण है, यह
माना जाता है । तात्पर्य यह है कि श्रवणसे केवल शब्दकी आनुपूर्वीका प्रत्यक्ष ही
यहां विवक्षित नहीं है, कारण कि वैसा प्रत्यक्ष तो अव्युत्पन्न पुरुषको भी होता
है । यदि वही यहां श्रवणपदसे विवक्षित होगा, तो वह आत्मदर्शनका नहीं
हो सकेगा । इसलिए यहां शब्दश्रवणके अनन्तर तदर्थविषयक संशय-
निश्चयसाधारण शव्दज्ञान विवक्षित है, जो व्युत्पन्नको ही हो सकता है;
अव्युत्पन्नको नहीं । शाब्दबोधमें कारण शब्दशक्तिग्रह है । श्रुति, लिक, वाक्य,
प्रकरण, स्थान और समारव्या आदि सब न्याय श्रवणशब्दसे विवक्षित हैं ।

ऐन्या गार्हपत्यमुपतिष्ठते' यहांपर इन्द्रप्रकाशनसामर्थ्यरूप लिब्रसे 'ऐन्द्री' कक्का
इन्द्रसवन्धी कार्यमें विनियोग होना चाहिए, यह प्रास होता है और तृतीया-
श्रुतिसे गार्हपत्य अग्निके उपस्थानमें विनियोग होना चाहिए, इस संशयसे
वाक्यार्थबोध ही ठीक नहीं हो सकता, अत: श्रुति, लिझ आदि न्यायकी आवश्यकता
पहती है । लिझ विलम्बसे विनियोजक होता है और श्रुति अविलम्बसे, क्योकि
लिझ श्रुतिकी कल्पना कर विनियोजक माना जाता है, स्वत: नहीं । जबतक
लिझसे विनियोजक श्रुतिकी कल्पना करेंगे, तबतक श्रुतिसे विनियोग हो जाता

है, इत्यादि पूर्वमीमांसा स्फुट है । इसलिए शब्दज्ञानके हेतु जो शक्ति-
ज्ञान आदि हैं, वे सब श्रोतव्यसे कहे गये है । शक्तितात्पर्यनिर्णायक श्रुति आदि
लिहते ब्रह्मस्वरूप आत्माने वेदान्ततात्पर्यनिरूपणात्मक श्रवण 'श्रोतव्य' पदसे
विवक्षित है ।। ८४ ।।
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अर्थासम्भावनोच्छेदी तर्को मननमीरितद ।

वेदशास्त्राविरोध्यत्र तर्को याद्यी न चेतरः । । ८५
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मननशब्दके अर्थको कहते हैं-'अर्थासम्भावनो०' इत्यादिसे ।

श्रुत अर्थकी अस्वभावनाका निवर्तक तर्क मनन कहलाता है ।

शष्टा-तर्क अनेक हैं । यदि उन सबका संग्रह यहां अभीष्ट 'है, तो
'नैपामतिस्तर्केणापनेया' तर्कमें अनादर सूचन करनेवाली यह श्रुति अससुत

हो जायगी ।

समाधान-वेद और शास्त्रका अविरोधी तर्क यहाँ उपादेयरूपसे विवक्षित है ।

वस्तुत: वेदादिसे विरोध न रखनेवाला तर्क ही तर्क कहा जा सकता है और उससे
अन्य तर्काभास है अर्थात वह तर्क ही नहीं है ।

शष्टा-तर्कका प्रकृतमें कैसे उपयोग है?
समाधान-तत्त्वमसि' इस श्रुतिके सुननेपर व्युत्पन्न पुरुषको यह बोध होताहै

कि तत्पदका अर्थ सर्वज्ञत्व और सर्वशक्तिसे समन्वित जगतूका उपादान पर-
मात्मा है एव त्वपदका अर्थ सांसारिक सुख, दुःख और मोह आदिसे उपस्तुत
संबोध्य जीव है । समानविभक्तिक दो वाक्योंसे 'नीलो घट:' के समान अभेदका बोध
होता है; अत: प्रकृतमें भी जीव अक्षते अभिन्न है, ऐसा ही श्रुतिकी बोधन करना
अभीष्ट है । परन्तु इस बोधमे अयोग्यताज्ञान प्रतिवन्धक है । 'वहिना सित्रीत'
इत्यादि वाक्यसे शाब्दबोध नहीं देखा जाता, इसलिए योग्यताज्ञान भी
शाव्दबोधमे कारण माना जाता है । प्रकृतमें अयोग्यताज्ञान प्रतिबन्धक होनेसे
अथवा योग्यताज्ञानके विरहसे अभीष्ट बोध उक्त वाक्यसे नहीं हो सकता, ऐसी
परिस्थितिमें तर्ककी अपेक्षा होती है, उक्त अन्वयव्यतिरेकादिमूलक तर्क द्वारा तत्पदसे
वाच्य जगत्कारण प्रधानादिसाधारण नहीं ह. किन सचिदानन्दात्मक अद्वय
ब्रह्म है । एव त्वपदवाच्य देहादिविशिष्ट उक्त आत्मा नहीं है, किन उसका
साक्षी है, इस प्रकार वाच्यवाचकका अवधारण तर्कसे किया जाता है । तदनन्तर
साक्षी चिद्रूप है, जगत्कारण भी .चीद्रूप ही है, इसलिए शोधित तत्त्वपदार्थके

अभेदबोधमें कोई अनुपपत्ति नहीं है । यद्यपि शब्द भी तत्त्वका निश्चायक होता है;
तथापि असंभावना आदिकी निवृत्तिके लिए मननाख्य तर्क अवश्य अपेक्षित होता है ।
शब्द शाब्दबोधमें करण है, करणका सहकारी इतिकर्तव्यतारूप तर्क होता है ।
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?????????????????????????????????अपरायचबोधोडत्र निदिध्यासनपुच्यते ।

ध्यानाशहानिपूत्रयर्थ विज्ञानेनेत्युदीरणातू ।। ८६ ।
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कुठारसे वृक्षका छेदन करो, कैसे? इस अपेक्षासे उद्यमन, निपातन आदि व्यापारकी
आवश्यकता जैसे होती है, वैसे ही प्रकृतमें मी समझना चाहिए ।। ८५ ।।

'निदिध्यासितव्य' इस श्रुतिसे उक्त निदिध्यासनशब्दका अर्थ कहतेहै-'अपरायत्त०' इत्यादिसे ।

शम, दम आदि साधनोसे युक्त श्रवण, मनन करनेके अनन्तर 'तत्त्वमसि'

वाक्यका अपरायत्त बोध होता है अर्थात् 'न परायत्तः पराधीनो बोध:' इस व्युत्पत्तिसे

अपराधीन बोध होता है । तात्पर्य यह है कि उक्त प्रतिबन्घककी निवृत्तिसे उक्त

वाक्यके अर्थका अनायास बोध होताहै । वही यहाँ निदिध्यासनशब्दसेकहा गया है ।

शष्टा-अन्यत्र निदिध्यासनशब्दसे ध्यानका ही असकृद् व्यवहार किया जाता
है; यहाँ उसीको क्यों नहीं कहते?

समाधान-निदिध्यासितव्यका अर्थ उक्त शकू।की निवृत्तिके लिए उपनिषतू
स्वये कहती है-श्रवणेन मत्या विज्ञानेनं इत्यादि । इससे निदिध्यासनशव्दसे
तादृश ज्ञान ही यही विवक्षित है ।

शष्टा-उपक्रमके अनुसार उपसंहारका होना समुचित है; क्योकि उपक्रमा-
नुसार ही माय. सर्वत्र उपसंहार माना जाता है । इसलिए 'विज्ञायते अनेन' इस
करण-व्युत्पत्तिसे विज्ञान ध्यानार्थक ही हो सकता है ।

समाधान-ऐसा यहाँ नहीं हो सकता, कारण कि निर्विशेष वस्तुका ध्यान

नहीं हो सकता । ध्यान मानस कर्महै, अत: मनोगोचर पदार्थका ध्यान हो
सकता है । अद्वैत आत्मा निर्विशेष है, अत: येतो वाची निवर्तने' इत्यादि.श्रुतिसे
उसका मानस ज्ञान ही नहीं हो सकता । यदि यहॉपर उसकी कल्पना कर तो
वह भी ठीक नथहे, क्योंकि 'सन्दिल्ये वाक्यशेषातू इस न्यायसे जो पद
सन्दिग्ध हो अर्थातू यह पद इस अर्थका वाचक है अथवा इस 'अर्थका?
ऐसा जहाँ संशय हो, उस अर्थका वाक्यशेषसे निर्णय करना चाहिए ।

अतएव 'अक्ता: शर्करा उपदधाति' यहापर' यह सन्देह होता है कि
किससे चिकन करना चाहिए? मृतसे या तेलसे अथवा चर्र्बासे? वाक्यशेषमें
लिखा है कि तेज वै मृतम् । तेजःपदसे वृतकी स्तुति की गई है स्तुति केवल
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--९---द्रष्टव्य हात विज्ञानष्टादृश्य श्रवण तथा ।

मननं च विधायाडथ विज्ञानमवधिं जगा ।। ८७ ।।

श्रवणादिक्रिया तावतू कर्त्तव्येह प्रयजत: ।

यावद्यथोक्तं विज्ञानमाविर्मवति भास्वरघू ।। ८८ ।।

-.एस्तुति स्तुत्यकी स्तुतिके लिए नहीं की जाती, किल्ड उसके ग्रहणके लिए की जाती है ।
यदि प्रकृतमें वृतका ग्रहण करना न होता, तो वाक्यशेषसे उसकी स्तुति व्यर्थ हो
जायगी, इसलिए धूतसे ही चिकन किया जात। है एव प्रकृतमे भी वाक्यशेषमें श्रुत
विज्ञानके अनुसार यहाँ निदिध्यासनसे उक्त ज्ञान ही विवक्षित है । वस्तुतः जबतक
चित्त पूर्ण एकाग्र नहीं होता, तबतक ध्यानकी आवश्यकता है । पूर्ण एकाग्रता

होनेपर सकृतू श्रुत 'तत्त्वमसि' आदि वाक्यसे अप्रतिवद्ध आत्मैक्य ज्ञान हो .जाता

है । यहां शम, दम आदि साधनोंसे परिशुद्ध चित्तके अनत्तर निदिध्यासन
श्रुत है । प्रतिबन्धक अयोग्यताज्ञानकी निवृत्तिके लिए निदिध्यासन पूर्ण कहा है ।

यहांपर अपरायत्तबोधविशेषण प्रतिबजधादिके निरासके लिए है । यह निदि-
ध्यासन नहीं है, किल्ड एतदुत्तरकालिक ज्ञानमात्र विवक्षित है, यही वाक्य-
शेषसे स्फुट होता है ।। ८६ ।।

दृष्ट इत्यादि ।

शलध-निदिध्यासनशब्दसे यदि निर्विशेषात्मज्ञानका ग्रहण करते हैं,
तो 'द्रष्टव्य:' यहॉपर भी तो वही दर्शन मोक्षका उपाय होनेसे विवक्षित है; अत:

पुनरुक्त दोषकी प्रसक्ति होगी ।

समाधान-इसी ज्ञानका साधनत्वरूपसे विधानके लिए उक्त पदसे अनुवाद
किया गया है । उक्त दोष अनुवादातिरिक्त विषयमें लागू होता है । द्रष्टव्यसे उसी
ज्ञानका अनुवाद कर उसके साधनभूत श्रवण एव मननका विधान कर कबतक
साधनका अनुष्ठान करना चाहिए, इस अवधिजिज्ञासाकी निवृत्तिके लिए उक्त
ज्ञानो-रपतिको ही अवधि कहते हें । जबतक उक्त ज्ञान न हो, तबतक मनन आदि
अपेक्षित है; इसी अभिप्रायको व्यक्त करनेके लिए श्रवण आदिमें शाम, दम
आदि विशेषण दिया गया है ।। ८७ ।।

ध्यानापरपर्याय निदिध्यासनसे सहित श्रवणादिकी अन्तिम भूमिकाका सूचक
उक्त ज्ञान है; इसको स्पष्ट करनेके लिए कहतेहै- 'श्रवणादि०' इत्यादि ।

श्रवण, मनन आदि उपायका अनुष्ठान तबतक प्रयत्नसे करना चाहिए,
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ट्यूट-च्छ-न्यूच्यरइइइइ---इ-इं-इंइ-इ-इंअनन्यायत्तविज्ञाने अवणादेरुपायत! ।

ज्ञाने नादुपेक्षते किश्चित्प्रतीचोडनुभवात्परघू ।। ८९ ।।

--रजवतक निर्विशेष आत्मज्ञान उत्पन्न न हो । इस मकारके ज्ञानकी उत्पत्तिके

बाद पुरुष कृतकृत्य और ज्ञातज्ञेय होकर मुक्त हो जाता है । भास्वररूपमोक्ष-
फलक होनेसे विज्ञानको भास्वर कहा है । फलाव्यभिचारित्वका सूचन करनेके
लिए उक्त विशेषण दिया गया है । पाठक्रमसे दर्शनादिका क्रम है ।

अझोके साथ अवीत वेदान्तसे प्रथम विचारप्रयोजक ज्ञान होता है, उसके
बाद आगम और आचार्थ्यसे श्रवण होता है, तदनन्तर मनन, तदनन्तर उक्त
श्रवण आत्मज्ञानका हेतु होनेसे और मननका पूर्ण अनुष्ठान करनेसे असभावनातूकव,
सुस्थिर निदिध्यासनात्मक ब्रह्मज्ञान होता है, यह क्रमकेवल औत ही नहींहै; किल्ड
आई क्रम भी ऐसा ही है । जवतक श्रुतका मनन नहीं किया जाता, तबतक श्रवण

करना चाहिए, श्रवण और मनन ही साक्षात् आत्मप्रतिपत्तिकी सामग्री है ।। ८८ ।।

'अनन्यायत्त०' इत्यादि । श्रवण, मनन आदि उपायसे अनन्यायत्त उक्त
विज्ञानके होनेपर विद्वान फिर दूसरे किसीकी अपेक्षा नहीं करता, यह भाव है ।

शक्का-शव्द द्वारा उक्त ज्ञानकी उत्पत्तिके लिए उससे अतिरिक्त श्रवण

आदिकी अपेक्षा यदि कहते हो, तो उक्त विज्ञानके होनेपर भी फिर किसीकी
अपेक्षा होनी चाहिए?

समाधान-स्वतसिद्ध आत्माकार ज्ञान श्रवण आदिसे लब्ध होनेपर
प्रत्यगात्माका आपरोश्य लब्ध हो जाता है, इसलिए फिर विद्वान् किसीकी अपेक्षा

नहीं करता । 'आत्मलाभान्न पर लाभ:' इत्यादि अभियुक्त वचन ही अन्यानपेक्षामें
प्रमाण हैं । ज्ञान होनेपर मोक्षको और किसीकी अपेक्षा होती है ऐसा
पूछनेवालेके प्रति यह प्रश्न होता है कि क्या ज्ञानातिरिक्तसापेक्ष मोक्ष कहते
हो या उक्त ज्ञानको मोक्षफलके लिए स्वातिरिक्त साधनकी अपेक्षा है यह
कहते हो? प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं है, क्योंकि जो जिस कार्यमें योग्य होता
है, उस काके लिए उसीकी अपेक्षा होती है, अयोग्यकी नहीं । मोक्षमें ज्ञान

ही योग्य है, अत: अन्यकी अपेक्षा नहीं हो सकती । द्वितीय पक्ष भी ठीक
नहीं है, क्योंकि अद्वैतात्मविज्ञानसे अतिरिक्तका उपमर्दन होनेसे उक्त शहा
ही अयुक्त है । क्योंकि 'यत्र सर्वमात्मैवाभूत तत्केन कं पश्येतू इत्यादित्सुतिसे
द्वितीयाभावका निश्चय होनेपर सद्वितीयकी अपेक्षा अयुक्त ही है । द्वैतभान होनेपर
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ऐकात्म्याज्ञानविध्वंसाव्यतिरेकेण नेष्यते ।

ऐकात्म्यविज्ञानफलं प्राप्तमेव हि तत्त्वतः ।। ९० ।।

????इतर इतरकी अपेक्षा कर सकता हैं, अद्वैतभानमें नहीं, क्योंकि यह न्यायतः
सिद्ध अर्थ है, एवसू 'आत्मा आत्मानं जानाति' यह बोध जहां वाक्यादिसे होता है,
वहा शुद्धबुद्धिको प्रमात्रादिका अवश्य उपमर्दन होता है. शुद्ध अद्वितीय स्वयंप्रकाश

आत्मा ही अवशिष्ट रहता है ।

शद्वा-आदिशब्दसे मानान्तरका भी आत्यामे संभव सूचित होता है या
नहीं? यदि हां, तो औपनिषदत्वका व्याघात होगा ।

समाधान-तर्क और परकीय अनुमान केवल पदार्थविषयक माना जाता

है । केवल जीव एव केवल ब्रह्मविषयक ही उक्त प्रमाण और तर्क है । वाक्यार्थ

अखण्ड स्वप्रकाशरूपका वाक्यार्थ भान लक्षण या वाक्यसे हा होता है, अत:
औपनिषदत्वमें क्षति नहीं है, क्योंकि शव्दसे भी अपरोक्ष ज्ञान अद्वैती मानते हैं ।

शक्का-तर्क आदि पदार्थमात्रविषयक ही क्यों है?
समाधान-अविशेषरूपेसे दृष्ट पदाथोंमे कोई आत्मा है और कोई अनात्मा है,

यह विवेक तर्कके बलसे ही होता है, वाक्यार्थसे नहीं होता?
शष्टा-क्यों?
समाधान-कारण यह है कि तर्क आदि अविशेषवस्तुविषयक ही

माने जाते हैं और वाक्यार्थ प्रकृतमें अखण्डैकरसव्यक्तिविषयक है ।

शष्टा-वाक्यसे जो आप आत्मज्ञान मानते है, वह अनात्माको भी विषय
करता है या केवल आत्माको ही? प्रथम पक्षमें आत्मामें स्वविशेषत्वकी प्रसक्ति

दुष्परिहर होगी । द्वितीय पक्षमें ज्ञान परिच्छिन्नविषयक ही दृष्ट है, अत: वह भी
तद्विषयक होनेसे असमीचीन हो जायगा ।

समाधान-अनात्मपदार्थ वस्तुतः प्रत्यगूके अज्ञानसे ही सिद्ध होता है, ज्ञान

द्वारा उसके अज्ञानके नष्ट होनेपर अन्यत्वादिका प्रश्न ही नहीं हो सकता ।

आत्मा अद्वितीय है; द्वैत आविद्यिकहै, यह सिद्ध होनेपर केवल आत्मामें अनुत्पन्न-

ज्ञान नहीं है और न अध्यस्त अज्ञान ही है ।। ८९ ।।

शझा--ऐकाल्यज्ञानका फल यदि मोक्ष कहते हो, तो साधनाधीन होनेसे
मोक्ष अनित्य हो जायगा ।
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--न्-???????--संजने 'ऐकात्म्यज्ञान०' इत्यादि । अज्ञानध्वंससे अतिरिक्त ज्ञानका फल
स्तर।२८२ मोक्ष९२,ए,२३याहनतोज्ञतानशोत्पत्तिसे पूर्वमें भीहै ।

इ- कफ१ अत: उसकी२ नहीं होती, जैसे भूमिके

नीचे जल सदा ही रहता है, किन्तु मिट्टीसे व्यवहित है, इसलिए वह मतीत नहीं
होता । मिट्टीको खोदक्रर बाहर कर देनेसे जलकी उपलीब्ध होती है । पर यह
नहीं कह सकते कि खोदनेसे जल उत्पन्न हुआ हैं और पहले नहीं था, किन पूर्वमें

था ही, पर व्यवहित होनेसे प्रतीत नहीं होता था, व्यवधानको दूर कर देनेसे प्रतीत
होने लगा, यही बात मोक्षके विषयमें भी कही जाती है, अत: मोक्षमें अनित्यत्वकी
आशक्का अयुक्त है । ऐकाल्यज्ञानका फल मोक्ष नित्य मास है, अत: मोक्षमें

औपचारिक कार्यत्व है, मुख्य नहीं है?
शष्टा-सकार्य अविद्याकी निवृचि आलासे अन्य है, अथवा अनन्य?

प्रथम पक्षमें द्वैतापचि दोष होगा । द्वितीय पक्षमें अविद्यानिवृत्ति आत्मस्वरूप है
और तजवरूप ही मोक्ष है । उक्त निवृत्ति ज्ञानाधीन होनेसे तत्त्वरूप मोक्ष भी
ज्ञानावीन हुआ, इस क्रमसे अनित्यत्वापत्ति दोषका परिहार नहीं होगा ।

समाधान-जैसे रचमे सर्पकी निवृत्ति रण्यस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है,
वैसे ही आत्माकी अविद्यानिवृत्ति आत्मस्वहप ही है, अतिरिक्त नहीं है । एतावता
आत्मा ज्ञानकार्य नहीं हो सकता । ज्ञानाधीन अज्ञानध्वस आत्मस्वरूपसे अति-
रिक्त नहीं है, क्योंकि अभावको अधिकरणस्वरूप प्राभाकारादि मानते हैं, अत: उत्तर

ज्ञानसे पूर्व अज्ञानका ध्वंस आत्मामें आत्मरूप होनेपर भी आत्मा उत्तरज्ञानजन्य

नहीं है । जैसे ज्ञानाधीन अज्ञानध्वंस रज्जुमें रज्जुस्वरूप होनेपर भी रचज्ञानजन्य

है ऐसा कोई नहीं मानता, वैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए ।

शष्टा-सकार्य अज्ञानके ध्वंससे उक्त रीतिसे आत्मा सल न सही, किंतु
ज्ञाता आत्मासे भिन्न है या अभिन्न? आद्य पक्षमें आत्मा अद्वय नहीं हो सकता,
द्वितीय पक्षमें कूटस्थत्व नहीं बनता ।

समाधान-ऱ्यातूपवादि अद्वितीय आत्मा कल्पित हैं, अत: आत्मासे भिन्न
ज्ञाता नहीं है और न वास्तविक ज्ञातूत्व है, जिससे कूटस्थत्वकी अनुपपत्ति हो सकती
हो, मरुमरीचिकामें कल्पित जलसे जैसे मरुभूमि आर्द्र नहीं होती, वेसे ही कल्पित
बातूत्व आदिसे वास्तविक अज्ञातून आदिकी क्षति नहीं होती ।
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----ँ----ं---rई.,--नन्वनात्मा न विज्ञात आत्मदर्शनमात्रत: ।

ततोडकृत्स्नत्वदोपत्रेन्मैव सर्वस्य वेदनातू ।। ९१
आत्मनो दर्शनेनेदं दृष्ट स्यादखिल जगतू ।

प्रत्यडूमात्रैकयाथात्म्यातू कार्यकारणवस्तुनः ।.। ९२
कार्याला कारणाला च द्वावात्मानौ परात्मनः ।

प्रत्यग्याथात्म्यमोहोत्थौ मोहे नसे विनश्यतः ।। ९३

१४७३

शडा-अच्छा, ज्ञान आत्मासे भिन्न है या अभिन्न? प्रथम पक्षमे अद्वैतकी

हानि होगी । द्वितीय पक्षमें आत्मा सतत रहता है, अत: उससे अभिन्न ज्ञानके

सातत्यसे अज्ञानका ध्वंस सदा ही रहेगा, इस परिस्थितिमें अज्ञानकी स्थिति दुर्घट है ।
समाधान-अद्वववाक्यसे उत्पन्न बुद्धिमें परयए आत्मा ही आरूढ होकरकार्य-

सहित स्वकीय अज्ञानको भस्म करताहै, अत: पूर्वोक्त दोषोंका .अवकाश नहीं? ९० ।।

'आत्मनो वा दर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेन इदं सर्व विज्ञातद्द इस उत्तर

वाक्यसे श्रवणादिजन्य ज्ञान सर्वविषयक है, यह ज्ञात होता है, इसकी व्याख्या
करनेके लिए व्यावर्त्यकी शहा करते है-'नन्वनात्मा' इत्यादिसे ।

आत्मदर्शनमान्न-आत्ममात्रका दर्शन--अर्थातू आत्मातिरिक्ताविषयक आत्म-
विषयक दर्शनसे अनात्म पदार्थका ज्ञान नहीं हो सकता, अतएव आत्मामें अकृत्स्नत्व
असर्वज्ञत्व आदि दोष प्राप्त होताहै । विद्यासूत्रमेंजो यह कहा गयाहै कि आत्मज्ञानसे सब
विदित हो जाता हे, आत्मवेत्ताको कोई भी पदार्थ अविदित नहीं रहता, पर उसकी स्पष्ट

ही असंगति है, क्योकि केवल आत्माके जानसे तदितर कैसे विदित होगा? घट-
जानसे पट विदित नहीं हो सकता । 'मैवसू' से इस शक्काका निरास करते
हैं-सबका वेदन हो जाता है । भाव यह है कि कल्पित पदार्थ अधिष्ठानसे अति-
रिक्त नहीं होता, .अत: कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही है । सबका अधिष्ठान ब्रह्म

ही है, उसीमें सारा जगतू कल्पित है । ब्रह्मका ज्ञान होनेपर सकल कल्पित जगतू
तत्त्वतः ज्ञात हो जाता है, यह कहना सर्वथा युक्तियुक्त ही है ।। ९१ ।।

'आत्मनो' इत्यादि । आत्मदर्शनसे यह सम्पूर्ण जगत् दृष्ट हो जाता है ।

यह सब जगतू कार्यकारणात्मक है । कोई किसीका कारण है, कोई किसीका कार्य है,
इस प्रकार कार्यकारणरूप जगतूका तत्त्व प्रत्यगात्मा ही है, अत: उसके ज्ञानसे सब
जगतू ज्ञात हो जाता है, यह श्रुति यथार्थ ही कहती है ।। ९२ ।।

कार्यीला इत्यादि । परमात्माकी दो आत्मा है-एक कार्याला और

'६
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मइाएहतत्कार्ययइrाएर्वावइंएप्रेंत्यऊर सर्वामहकूह ।

अत: प्रतीचि विज्ञाते सुलभ सर्ववेदनघू ।। ९४ ।।

तत्रैव सति यो रू: समस्तव्यस्तरूपताघू ।

ज्ञातव्या मन्यते तु वेद एव निपेधति ।। ९५ ।।

दूसरी कारणात्मा । प्रत्यकूतत्त्वके मोहसे-आत्माके अज्ञानसे वे दोनो उत्पन्न

होती हैं और कारणीभूत मोहक। नाश होनेपर उसकी कार्यभूत उक्त दोनो
आत्माओंका नाश हो जाता है ।

शट्टा-आरमाका अनात्माके साथ तादात्म्य ही स्तवन्ध हो सकता है ।

तादात्म्य मी साकल्येन कहियेगा, ऐसी अवस्थामें कल्पितका तत्त्व आत्मा कैसे हो
सकता है? प्रस्तुत आत्माको भी कल्पित ही कहना होगा या अनात्माको भी
परमार्थिक माना होगा, अन्यथा सत् और असतूका तादात्म्य ही अनुपपन्न होगा?

समाधान-अनात्मा विभक्त है और स्वत: अनात्मरूप है, अतएव आत्माके
अज्ञानसे उसकी उत्पत्तिहै । अज्ञानजन्य होनेसे शुक्तिरूप्यके समान मिथ्या जो
मातुत्वादि हैं, उनका रूप आत्मा ही है । आत्माकी सिद्धि दूसरेके अधीन है और
अनात्म पदार्थ आत्माधीनसिद्धिक है । अत: आत्मामे ही सब कल्पनाका अधिष्ठानत्व

हो सकता है, अन्यत्र नहीं ।

शष्टा-अद्वय आत्मा ही सबका तत्त्व है, इसमें क्या प्रमाण?

समाधान-इद सर्व यदयमात्मा' यह उत्तर श्रुति ही प्रमाण है । यदि
अनात्म। स्वतः तत्त्व होता, तो 'इदं सर्व यदयमात्मा' यह कथन ही असन्नत हो
जायना । जो घटको पटसे पृथकू तत्त्व मानते?, वे घटको पट नहीं कटू सकते ९३ ।।

मोहतत्कारर्ययो०' इत्यादि । मोह-सकल पदाथोंकी कल्पनाका मूल मोह
(अज्ञान) और उसका कार्य जगतू-इन दोनोंकाबाध होनेपर सब जगात आत्मस्वरूप
ही है, यह कहा जाता है । अत: प्रत्यगात्माके तात होनेपर सबका ज्ञान सुलभ है;
अतएव केवल आत्मधीगम्यत्व अर्थसे अन्य जो भासित होता है उसके दर्शनके
निषेधके लिए 'सर्वे ब्रह्म' ( सव ब्रह्म है) अर्थातू सर्वत्र ब्रह्मदृष्टि करनी चाहिए
ऐसा श्रुतिने कहा है ।। ९४ ।।

तत्रैव सति' इत्यादि । उस अद्वितीय ब्रह्ममेंजो मूढ याने अविवेकी पुरुष हैं,
वे अपनेमें कर्यकारणत्वको देखते है, उसका वेद ही निषेध करता है । 'तन्या ऐसा
पाठ होना चाहिए । तट्टे यह पाठ यकृत अर्थके अनुकूल नहीं है । सर्व तं परादाद्
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अति:-ब्रह्म तं परादाद्योडन्यत्रात्मनो ब्रह्म वेद, अन्न तं परादाद्योड-

योऽन्यत्रममन: सर्व वेद' इत्यादि श्रुतिसे अनात्मदर्शी पुरुषकी ही निन्हा की गई
है । वार्तिकमें-

तवे सति यो ख: कार्यकारणदर्शनः ।

पराङ्मुख निदध्यातमात्माकृत्स्नद्दवदर्शिनसू ।।'

ऐसा पाठ है । यही अर्थ वार्तिकसारकारको भी विवक्षित है, पर उसमें केवल
सv-नभेद कर दिया गया है । 'यो मन्यते तन्निषेधति' यही अन्वय समुचित है ।

गीतामें भगवातूने स्वयं ऐसा कहाहै-'ज्ञेय यतू तत् प्रवश्यामि यज्ज्ञात्वाऽमृतमश्नुते ।

अनादिमत्परं ब्रह्म न सचन्नाठसदुच्यते ।।

यस्मातू क्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोचमः ।

अतोऽस्मिन् लोके वेदे च प्रथित: पुरुषोत्तम: ।।

यो मामेवमसंधूढो जानाति पुरुषोत्तमय् ।

स सर्वविद्वजति मां सर्वभावेन भारत ।।' इत्यादि ।

इसका अर्थ अतिस्पष्ट है, इसलिए शोकस्थ प्रत्येक पदके अर्थको छोडूकर
संक्षेपसे तात्पर्यार्थको सूचित करते है-अर्जुनके प्रति भगवातूने मुक्तिसाधन
ज्ञानका उपदेश दिया है-यज्ज्ञालाऽमृतमश्नुते' । इससे यह स्पष्ट है कि ज्ञान ही
मुक्तिका साधन है । ज्ञानका निरूपण ज्ञेयनिरूपणके अधीन होता है अर्थातज्ञान ज्ञेय-

परतत्त्व है, अत: ज्ञेयस्वरूपके निरूपणकी परम आवश्यकता होती है । ज्ञेय प्रकृतमें

अनादिनिधन है । अर्थात 'आदिश्च निधन च आदिनिधने न आदिनिधने यस्य तत'
इस व्युत्पद्यिसे उत्पत्तिविनाशशून्य याने कूटस्थ नित्य, जो सत् और असतू दोनो
नहीं कहा जा सकता, यह अर्थ है ।

शक्का-असतू नहीं है, यह कहना तो ठीक है, किन सतू क्यों नहीं कह
सकते, अवाध्यत्वरूप सत्त्व तो असणें माना उचित है ।

समाधान-सत्त्वधर्म जिसमें मानते हैं, उसीको सत् कहते हैं । अथवा 'सदू'
इत्याकारक प्रतीतिका विषय सत् कहा जाता है । प्रकृतमें न तो उसमें सत्ताधर्म हीहै
और न तादृश प्रतीतिका विषय ही? । वह केवल विषयीहै, इसलिए उभयथा प्रतिषेध
किया गँग है एव मूर्त्तामूर्तादिधर्मश्ल्यताके बोधनके लिए भी उक्त विशेषण है ।।९५।।

'ब्रह्म तं परादा०' इत्यादि श्रुति ।



१४७६ वृहदारण्यकवार्तिकसार । २ अध्याय

?ळस्क-?-न्यत्रात्मन: क्षेत्रं वेद, लोकास्तं परादुर्योडणयत्रात्मनो लोकान्वेद, देवास्तं
परादुर्योघ्न्यत्रात्मनो देवान्वेद, भूतानि तं परादुर्योघ्न्यत्रात्मनो भूतानि
वेद, सर्व तं परादाद्योडन्यत्रात्मनः सर्व वेदेदं ब्रह्मेद क्षत्रमिमे लोका इमे
देवा इमानि भूतानि इदं- सर्व यदयमात्मा ।। ६ ।।

-लींशष्टा-आत्मज्ञानसे सब ज्ञात हो जाता है, ऐसा पूर्वमें कहा, उसमें सन्देह
यह है कि घटज्ञानसे पट ज्ञात नहीं होता, कारण कि पट घटसे भिन्न है, अत-
एव तस्थतू वेद्यके ज्ञानके लिए तदततू शास्त्रका अध्ययन करना व्हता है, यह
सर्वलोकपसिद्ध है । फिर इसके विपरीत आत्माके विदित होनेपर सब विदित हो
जाता है, इस कथनका अभिप्राय समझमें नहीं आता ।

समाधान-सत्य है, यह कठिन अर्थ है, अतएव श्रुति स्वयं इस अर्थको

समझाती हे । श्रुतिका कथन है कि आत्मासे अतिरिक्त कोई पदार्थ ही नहीं है,
जो कुछ देखते और सुनते हैं, वह सा आत्मा ही है । आत्मभेद आविद्यिक है ।

यदि यह ज्ञान आपको हो जाय कि वस्तुतः सब आत्मा ही है, उससे अतिरिक्त कुछ
नहीं है, तो उक्त प्रतिज्ञा समुचित ही मतीत होगी । अतएव ध्यान देकर
सुनिये और मनन कीजिए, तदनन्तर उक्त अर्थ आपके हदयमे स्थिर हो जायगा ।

अच्छा, तो समझाइये, कैसे सब आत्मा ही है? सुनो, ब्राह्मण जाति उस
पुरुषका निराकरण करे, जो वाझागजातिको अपनेसे भिन्न समझता हो ।

शन्ना-क्या अपराध है?
समाधान-अपराघ यह है कि वह ब्राह्मणजातिको परमालासे अतिरिक्त

देखती है, वस्तुत: परमात्मा ही ब्राह्मणजाति है, फिर भी उससे व्यतिरिक्त उक्त

जातिको मानता है, यही अपराध है । एव क्षत्रियजाति उस पुरुषका निराकरण
करे जो स्वव्यतिरिक्त परमात्माको देखता है । क्षत्रसमभिव्याहारसे पूर्वमें

ब्रह्मशव्द ब्रह्मक! बोधक नहीं हैं, किंच ब्राह्मणत्वजातिविशिष्टका बोधक है ।

ब्रह्मशव्ढ अनेकार्थक है, अत: 'ब्रह्म वेद ब्राह्मण:' इत्यादिका बोधक ब्रह्मशव्द है ।

अनेकार्थक शव्दोंके अर्थविशेषका निर्णय प्रकरणसे होता है एव लोक, देव और
भूतका भी पूर्वोक्तानुसार अर्थ है । जितने पूर्व केले?, सब आत्मा ही है, जो 'आत्मा
द्रष्ट्या; श्रोतव्य' इत्यादिसे प्रक्रान्त है, कारण कि सब ब्रह्मसे ही उत्पन्न होते है,
ब्रह्म ही में ही रहते हैं और उसीमें लीन होते हैं, अत: ब्रह्म सबका उपादान कारण
हे, कारणसे अतिरिक्त कार्य नहीं है, यह तन्तुपट और मृद्घट आदिमें प्रसिद्ध है ।
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-??यो विप्रजातिं चैतन्यादन्यद्वस्त्वभिमन्यते ।

कैवल्याचे पराकुर्याद्विप्रजातिः पराडूमुखय् ।। ९६ ।!

'यो विप्रजातिं च' इत्यादि । जो पुरुष विप्रजातिको चेतन्य आत्मस्वरूपसे
अतिरिक्त मानता है, कैवल्यसे (मोक्षसे) पराडूमुख उस पुरुषको विप्रजाति कैवल्य
निराकरण करे, कारण कि वह अधिकारी नहीं है । उसका यही अपराध है कि जो
विप्रत्वादि जाति आत्मामें नहीं है, उसको आत्मामें देखता है और जो आलत्व आदि
हैं, उनको नहीं देखत।, अत: वह विपरीतदर्शी है ।

शट्टा-क्य। आप जाति पदार्थको नहीं मानते?
समाधान-नहीं मानते ।

शज्ञा-क्यों?
समाधान-न कुछ प्रमाण है और न कोई उपपत्ति ।

शष्टा-जातिके न माननेपर अनेक घटादि व्यक्तियोमें समान बुद्धि और समान
शब्दप्रयोग कैसे होगा? क्योकि एक विषयके बिना समान ज्ञान तथा समान शब्द-
का प्रयोग नहीं होता, अन्यथा घट, पट आदिमें भी तथाव्यवहारकी आपत्ति होगी ।

समाधान-जाति आदिमें जाति नहीं है, तो भी तथाव्यवहार होता ही है ।

अपि च आप जातिको भा और क्रियाशून्य पदार्थ मानते हैं, उसमें आपसे प्रश्न

करते हैं कि जहां' घट उत्पन्न होता है, वहा घटत्व है नहीं, फिर उस घटमें
घटत्व आया कहांसे? यदि घटत्वको वहा मानो, तो घटवत्तापतीति हो जायगी ।

यदि देशान्तरस्थ घटसे घटत्वका आगमन वही मानो, तो घटत्वमें व्यापार है नहीं,
फिर वहांसे आया कैसे? और आनेपर पूर्व घट घटत्वश्ष्टय हो जायगा,कि घटत्वको
आप एक ही मानते हैं । एव वह पूर्व आश्रयको छोडता नहीं, उसमें क्रिया भी नहीं
है, जहांपर घट उत्पन्न होता है, व्हा है नहीं, घट होनेपर उसमें घटत्व आताहै, घट
नष्ट होनेपर पटल नष्ट नहीं होता, फिर भी उसकी प्रतीति नहीं होती, इसमें क्या
कारण? दो घटके बीचसे यदि कोई निकलता है, तो घटत्व व्यवधायक क्यों नहीं
होता? और आश्रय घटादिमें घटत्व सर्वात्मना रहताहै या एक देशसे? प्रथम पक्षमें

एक ही व्यक्तिमें समास हो जायगा, दूसरी व्यक्तिमें रहेगा ही नहीं । उसका एकदेश
तो निरवय होनेसे है नहीं, अत: एकदेशसे रहताहै, यह कहना बन नहीं सकता और
सब आश्रयोमे पास होनेसे शतत्व संख्यादिके समान सम्पूर्ण आश्रयोके ग्रहणसे ही
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ब्राह्मणोडहमिति यान्त्या वृहस्पतिसवादिपु ।

प्रवृत्तो लभते जजमेत्येपैवाडस्य पराक्रिया ।। ९७ ।।

विप्रत्ववतू क्षत्रलोकदेवभूतादिकं अगर ।

स्वस्माद्धेदेन पदयन्त केशयेदपराविनर ।। ९८ ।।

गृहीत होगा । यावत्आश्रर्योका असर्वज्ञ पुरुष ग्रहण नहीं कर सकता, अत: घटत्वादिका
प्रत्यक्ष भी दुर्घट ही है । एव यदि घटादिव्यक्तिको घटत्वादिकी अभिव्यज्ञक मानते
हैं, तो अभिव्यज्ञकतावच्छेदक धर्म एक और घटत्वादिसे अतिरिक्त माना पडेगा
एव उस अभिव्यन्नकतावच्छेदक धर्मको ही घटत्वादिकी स्थिति नियामक
कहियेगा, नियामक धर्मका भी नियामक अन्य धर्म माना प३गा एव उसका
भी माना गा, इस प्रकारसे अनवस्था दोष होगा । यदि किसी धर्मको

नियामकके बिना ही नियत मानियेगा, तो फिर किसी नियामककी आवश्यकता
नहीं रहेगी । अन्तिम धर्मके समान धर्मान्तर भी स्वयं नियत हो जायंगे इत्यादि
रीत्या विचार करनेपर जात्यादिकी व्यवस्थापक युक्ति आदि, बालके कुएकी तरह,
स्वयं भसक जाते हैं, अत: जात्यादि शुक्तिरजत आदिके समान कल्पित हैं,
कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही होता है, इसलिए ब्राह्मणत्व आदि जाति आत्मस्वरूप
ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है, इसी कारण भेदर्शीकी निल्या की गई है,
वास्तविक निदा नहीं है, किल्ड तत्त्वकथन है ।। ९६ ।।

'ब्राह्मणो०' इत्यादि । 'ब्राह्मणो वृहस्पतिसवेन यजेत' इस वाक्यसे आत्मामें
बाह्मणत्वका अभिमान करनेवालेके प्रति वृहस्पतिसव यागका विधान किया गयाहै ।

दरत्रियत्वाद्यभिमानियोका उक्त यागमें अधिकार नहीं है । परन्तु आत्मामें बाह्म-
णत्वादि जाति नहीं है, फिरे भी उक्त यागके कर्ताको अपनेमें ब्राह्मणत्व मानकर
उक्त याग करना पहता है, इसी अपराधसे उसको फिर जन्म ग्रहण करना
पहता है । ब्राह्मणत्वादि जाति शरीरमें मानी जाती है । शरीर आत्मा नहीं है अत:
अहं ब्राह्मण:' इस ज्ञानको अमात्मक ही मान सकते है, क्यों।इक उसमें ब्राह्मणत्व

नहीं है । शरीरविशिष्ट आत्मामें उक्त प्रतीति सवके मतसे श्रम है । एव 'जातपुत्र

कृष्णकेशोऽग्नीनादधीत', 'गृहस्थ सदृशीं भार्या विदेत' इत्यादि विधि आत्मा
वय, आश्रम आदिका अभ्यास करनेवालोंके उद्देश्यसे ततू-ततू कर्मकी विधायक है,
अत: कर्मकाण्डमात्र अनात्मज्ञके लिए है ।। ९७ ।।

विप-रदाखरं इत्यादि । विप्रत्वके समान लोक, देव, भूत आदि मन्त्रोक्त जगत्



चतुर्थ वाझण प्शकत्रयणवादसह्ति ४७९

''' यदस्ति तच जानाति यचेहधिस्त तदीक्षते ।

इत्येवमपरोधोडस्य विद्यते मेददीशन: ।। ९९ । ।

योडन्यथासन्तमात्मानमन्यथा प्रतिपद्यते ।

किं तेन न कुठं पापं चौरेणाघ्घ्त्मापहारिणा ।। १०० ।।

??अपनेसे भिन्न आत्माको देखनेवालोंको केश देता है ।। ९८ ।।

'यदस्ति' इत्यादि । आत्मामें आत्मत्व है, उसको नहीं जानता और जो
इस आत्मामें विषत्वादि नहीं है, उसको देखता है, यही भेददर्शीका अपराध

है । जैसे कर्तव्यको न करनेवाला और अकर्तव्यको करनेबाला अपराधी माना जाता
है, पैसे ही उपनिषद्दमें जो अद्रष्टव्यको देखता है और द्रष्टव्यको नहीं देखता है,
वह अपराधी समझा जाता है, ऐसा भगवान् श्रीवेदव्यासने स्पष्ट ही कहा है १९'योडन्यथा' इत्यादि । जो अन्यथास्थित आत्माको अन्यथा समझता है ।

उस आत्मोपहारी चोरने क्या पाप नहीं किया? अर्थातू पाप किया ही । निर्विशेष

स्वयंप्रकाश आत्माको जातिसे विशिष्ट समझना यह महापापहै । भाव यह है
कि जो आत्मतत्त्वको नहीं जानता और वह यदि जात्यादिसे विशिष्ट आत्माको
जाने, तो मिथ्या ज्ञात जाति आदि उस अयथादर्शी पुरुषको कैवल्यसे नीचे गिराते
हैं, इसलिए आत्माका अपहार अच्छा नहीं है ।

शडू(-जारवादि आत्मासे भिन्नहै या अभिन्न? प्रथम पक्षमें अद्वैतहानि

है द्वितीय पक्षमें अनात्मासे यदि आत्मा अभिन्न है, तो आला भी
फुटअनात्मा हो जायगा । अनात्माके अभेदसे अनात्मत्वप्रसक्ति ही दृज्ञ होती है ।

समाधान-अनात्या और उसका ज्ञान-ये दोनो स्वरूपसे परस्पर व्यभिचारी
हैं, अत: उसमें सदा अव्यभिचारीरूपसे जो एक सतू देखा जाता ह, वही
अनात्माका तत्त्व है, उससे अतिरिक्त अनात्म। है ही नहीं ।

शट्टा-तरवमसि' आदि वाक्यजन्य अद्वितीयात्मविषयक ज्ञानको अनालभूत
जाति आदिक। बाधक मानते हो, इसमें प्रश्न यह होता है कि आत्माके अज्ञानसे

जैसे जाति आदिकी उत्पत्ति है, पैसे ही उक्त वाक्यजन्य ज्ञानकी भी उसीसे
उत्पत्ति है; अत: समानकारणजत्वसे जाति आदिक? बाधक जैसे उक्त वाक्यजन्य
ज्ञान होता है पैसे ही ज्ञानके बाधक जाति आदि नहीं होते, इसमें क्या विनिगमकृ

ओकि काल क त्पाक औहै? जाति आदिसे कालमें भी तात्पर्य है, व्यय सवा उद र

१नाशक है, ऐसा शास्त्रकार मानते ।
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अइंपइंइrााएएइदेतत्वर्जिात्यााईददर्शनइर्स्यैवूइसूकिं पुन: ।

द्रष्टव्य इत्यतो वक्ति सर्वाखण्डत्मदर्शनद ।। १०१ । ।

प्रत्यक्त्वेन य आभाति प्रत्यराबुद्धिप्रमाणक ।

तावन्मात्रैकयाथात्म्यमुक्त जात्यादि दृश्यताद ।। १०२ ।।

समाधान-दोनों अज्ञान हैं, यह ठीक है; किन्तु वाक्यजन्य ज्ञान

आत्माकार होता है, ज्ञानसे आकार ही अनुभवसिद्ध है, ज्ञेय आत्मा है, उसके
वलसे ज्ञान बलवानहै । काल आदिमें उक्त वल नहीं है, इसलिए ३ दुर्बल होनेसे
बाध्य हो जाते हैं । कालादिका भी तत्त्व यद्यपि आत्या है, तथापि वह ज्ञेय

नहीं है इसलिए अर्थतः ज्ञान ही बलवान?, अतएव जात्यादिका बाधक है,
वाध्य नहीं है एव 'ब्रह्म तं परादातू इत्यादिका अर्थ हो चुका । इससे सारांश यह
निकला कि आत्याके अयथार्थ ज्ञानसे संसार होता है और उसके समीचीन जानसे

मोक्ष होता है ।। १०० ।।

'अपोदितत्वातूं इत्यादि । जात्यादिदर्शनका पूर्वमें निरास कर ही चुके
हैं फिर यहां क्यों 'द्रष्टव्य' इससे सर्वाखण्डत्वको दर्शन कहते हैं? ।। १०१ ।।

'प्रत्यक्त्वेन' इत्यादि । 'प्रत्यग्बुद्धि प्रमाणं यस्य स प्रत्यग्बुद्धिप्रमाणक',

अर्थात् जड स्वयं सिद्ध नहीं होता, किल्ड तद्विषयक आत्मबुद्धि ही उसकी साधिका
होती है । 'अय घट:' इत्यादि बुद्धिले ही घटादि विषयकी सिद्धि होती है ।

वृत्तिरूप बुद्धि यद्यपि जडू है, तथापि तदवच्छिन्न चैतन्यात्मक बुद्धि ही. प्रमाण

है, अत: यथार्थ तावन्मात्र ही जात्यादि है, यही समझो ।

शष्टा-नाम, जाति आदिसे संयुक्त जगत्.है, तब आत्माको ही कैसे समझे?
ऐसा समझना सहज नहीं है, क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाण बाधक है?

समाधान-निर्विशेष अवाधितात्मबोधसे जगतू व्यास हैं, अत: उससे अतिरिक्त

जगतूकी सत्ता नहीं कटू सकते ।

शक्का-जितना देखते ई, वह सब चिन्मात्र है, ऐसी बुद्धि तो हम लोगोणी
होती नहीं, फिर किस वलसे जगतूको आत्मा समझे?

समाधान-वेदपूतके श्रवण, मनन आदिसे जिनका चित्त अद्वैतात्मवासनासे
वासित है, उनको यह सब चिन्मात्र ही है, तदतिरिक्त नहीं है, ऐसी बुद्धि होती है;
अत: समर्थ जगत् नित्यबोधात्मस्वरूप हे. और केवल तादृश विद्वानोंकी ही दल
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एव थतव्य आत्माघ्य समास भरणे विधि: ।

कथं मन्तव्य इत्यत्र दुन्दुम्यादिनिदर्शनघू ।। १०३ ।।

धुतिः-स यथा दुन्दुभेर्हन्यमानस्य न वाह्याऱ्छव्दान्छक्नुयाद्वहणाय
दुन्दुमेस्तु ग्रहणेन दुन्दुम्याघातस्य वा शकदो गृहीत: ।। ७ ।।

बुद्धि होती है, दूसरेको नहीं, ऐसी वात नहीं है, .हम लोगोंको भी इसका ज्ञान

होता है । सब बोधोमे जो बोध अव्यभिचारी है, उस अव्यभिचारी अतएव प्रमाण-

भूत बोधसे उपस्थापित जो अर्थ है, वह अकल्पित होनेसे परमार्थ है और व्यभिचारी
बोधोंसे उपस्थापित जो अनात्मवर्ग है, वह कल्पित अतएव अवस्तुसतू है, कल्पितका
अकल्पित ही तत्त्व होता है, तदतिरिक्त नहीं होता । शुक्तिरूप्यका तत्त्व शुक्ति ही
होता है, इस रीतिसे विचार करनेपर सब जगतू चिन्मात्र है, ऐसा ज्ञान वि.
चकोंको मी होता है.।। १०२ ।।

'स यथा दुन्दुभे०' इत्यादि वाक्यका वृत्तानुवादपूर्वक अवतरण कहतेहै-'एवदं इत्यादिसे ।

'अयमात्मा श्रोतव्य' इस प्रकार जो अवणमें विधि है, वह यथोक्त रीतिसे समास
हुई अर्थात् शक्तितात्पर्यानुसारी विचार समास हुआ । अनत्तर 'मन्तव्य:' इस
मननविधिके विस्तार लिए अग्रिम सन्दर्भ है । इसीमें दुन्दुम्यादि दृष्टान्त हैं ।। १ ०३।।

??'स यथा दुन्दुमेहन्यमानस्य इत्यादि श्रुति ।

शष्टा-यह संपूर्ण जगतू आत्मा है, यह कैसे जान सकते हैं?
समाधान-चूँकि सव जगह चिन्मात्रका अनुगम होताहै, इसलिए सवचिन्मात्र

है, ऐसा समझो । इसमें दृष्टान्त कहते है-जिसके स्वरूपके बिना जिसका ग्रहण

न होता हो, वह तदात्मा है, यह लोकमें दृष्ट है । जैसे दुन्दुभि (नगारे) पर दण्ड
द्वारा आघात करनेसे जो बाह्य शब्द होते हैं, वे दो प्रकारके होते है-एक सामान्य

और दुसरा विशेष । कितना ही निपुण पुरुष क्यों न हो, लेकिन वह सामान्य शव्दोसे
अलग कर विशेष शब्दोंका, कोश ((बयान) से रहित तलवारके समान, ग्रहण

नहीं कर सकता । दुदुभिशब्दरूप सामान्यका ग्रहण करनेपर ही उसके विशेष
शब्दोको ग्रहण होता है, कारण कि सामान्यमें ही विशेष कल्पित है ।

शल्ला-विशेषके ग्रहणके बिना सामान्यका भी ग्रहण नहीं होता, क्योकि

१८७
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?????????????स्थिती जनी लये-येतजगदात्मातिरेकत: ।

नाघ्स्तीत्येतद क्रमेणाडत्र दृष्टाने; प्रतिपाद्यते ।। १०४ ।

यथा दुन्दुभिशब्दत्वसामान्यादुच्थितातू पृथऊर ।

नादुडदातप शक्नुयातू कत्रिद्विशेषानसिकोशवर ।। १०५ ।

विशेपकृऽटसे अतिरिक्त सामान्य भी तो नहीं है, अत: विशेपमें ही सामान्यकी
कल्पना क्यों नहीं करते?

समाधान-विशेषके बिना भी सामान्यका ग्रहण होता है । जैसे वाजारके
समीप जानेपर दूरसे साय साय शब्दका श्रवणहोताहै, किन्तुयह नहीं जाना जा सकता
कि विशेषतया कौन शव्द हो रहा है? समीप जानेपर वह विशेषरूपसे व्यक्त हो
जाता है, एव दुररसे वृक्षसामान्यकी प्रतीति होतीहै, वृक्षविशेषकी नहीं । समीप जानेपर
'यह शिशपा है' इस प्रकार विशेषका भान होता है । इससे सिद्ध होता है किं
सामान्यर्की प्रतीतिके अनन्तर ही विशेपकी प्रतीति होती है, इसालार यही
माना चाहिए कि सामान्यमें विशेष कल्पित है, विशेपमें सामान्य नहीं । इस
विपयमें विशेष आगे कहेंगे । दुन्दुभिके आघातके ग्रहणसे सुदुभिके शव्त्रनचक।

ग्रहण होता है । वाशब्दके स्वारस्यसे दो अर्थ किये गये हैं, पर तात्पर्य एक
ही है । सारांश यही है कि शब्दसामान्यांशका ग्रहण होनेपर ही उसके विरोप
शब्दोंका ग्रहण होता है, उसके विना विशेष शव्दोंका ग्रहण नहीं कर सकते ।

एव विज्ञानव्यतिरिक्तसे स्वप्न अथवा जागरित अवस्थामें किसी वस्तुविशेषका ग्रहण

नहीं होता, अत: विज्ञानव्यतिरिक्त वस्तुका अभाव ही समझना चाहिए ।। १०३ ।।

'स्थितौ' इत्यादि । स्थिति, उरेपत्ति तथा लयमें यह जगत् आत्मातिरिक्त
नही है अर्थात् आत्मामें उत्पन्न होता है, आत्मामें ही रहता है और आत्मामें

ही लीन होता है, इन तीनों अवस्थाओंमें आत्मगत ही प्रतीत होता है, इसलिए
यह जाना जाता है कि यह आत्मव्यतिरिक्त नहीं हे, इसीका क्रमसे यहांपर
दृष्टी द्वारा प्रतिपादन किया जाता है ।। १०४ ।।

सत्र जगतू चैतन्यमात्र है, क्योकि चैतन्यके विना उसका ज्ञान नही हो
सकता है, इस अर्थमें दृष्टान्तका व्याख्यान करते हैं-यथा दुन्दु०' इत्यादिसे ।

दुन्दुमेर्हन्यमानस्य-इन दो शब्दोंसे शब्दत्वसामान्य लक्षित होता है, शव्ऱ्य-

विशेष वाद्यहै । विशेप शव्दोंका, सामान्यसे अलग कर, कोई ग्रइरण नहीं कर सकता,
अत ते विशेप सागान्यमें, रव्हमें सर्पके समान, कल्पित है ।। १०१५ ।।
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-.----'----------????Irं?ं?-'???-???तद्वदा-रमातिरेकेगा नाघडत्मीयोडधो मनागपि ।

यत: समीक्षितुं शक्यस्तेनाडसौ रज्जुसर्पवतू ११०६

४८

'तद्वदात्माति०' इत्यादि । एव आके ग्रहणके बिना कोई किसी अर्थका ग्रहण

नहीं कर सकता, कारण कि अर्थग्राहक ज्ञानमें अर्थके समान आत्माका भी भान होता
है, अन्यथा घटादिका ज्ञान किसको हुआ, यह निर्णय नहीं होगा, कि- ऐसा नहीं

है । जिसको ज्ञान होता है, उसको आत्माका नियमसे भान होता है, यह ज्ञान हमको
हुआ है, अत: आत्माका भास होनेपर ही घटादि विषयका भान लोकमें होता है,
इसलिए शुक्तिमें रजतकी तरह आत्मामें घटादि कल्पित है, यही निश्चय होता है ।

शष्टा-जैसे दृष्टान्त सामान्यविशेषभाव है, पैसे ही दार्ष्टान्तिकमे भी
सागान्यविशेपवाव माना चाहिए, ऐसी परिस्थितिमें आत्मा अद्वितीय है, यह
कैसे कह सकते हो

समाधान-विचार करनेपर दृष्टान्तमें भी सामान्यविशेषभाव सिद्ध नहीं
होता, अत: दार्ष्टान्तिकमे उसको स्वीकार निष्पामाणिकहै । जैसे-सामान्यका
विशेषसे अभेद मानते हो या भेद? प्रथम पक्षमें, जैसे सामान्यका विशेषोके साथ
अन्वय होता है, पैसे विशेषोंका विशेपान्तरके साथ कहीं भी अन्वय नहीं है,
ऐसी अवस्थामें यदि सामान्यके साथ अभेद होता, तो विशेषत समान सामान्यका
भी अन्वय नहीं होता । परन्तु सामान्यका अन्वय होता है और विशेपका नहीं
होता, इससे स्पष्ट ज्ञात होता है कि विशेष और सामान्यका अभेद नहीं है और
विशेषकल्पनाका अधिष्ठानभूत सामान्य कल्पितविशेषस्वरूप हो भी नहीं सकता ।

अन्यथा-सामान्यके भी कल्पित विशेषसे अभिन्न होनेके कारण-सामान्यविशेष-
भाव ही असन्नत हो जायगा, ऐसा होनेपर सामान्य ही नहीं सिद्ध होगा, सामान्यबुद्धि
भी नहीं होगी और तदपेक्षासे विशेष भी सिद्ध नहीं होगा, अत: अभेद है ही
नही । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योकि विका परस्पर अन्वय नहीं होता,
यह कहना ठीक है, कि- खण्ड, मुण्ड आदि ही विशेष कहा जात। है । गौसे
जो सामान्यकी प्रतीति होती है, उसीसे खो गौ:, मुण्डो गौ:' इस वकार
खण्ड, मुण्ड आदि विशेष व्यक्तिकी प्रतीति लोकमें होती है, परन्तु विचार
करनेपर सामान्यसे अतिरिक्त विशेषकी सिद्धि नहीं होती । जब विशेष धर्मी ही
सिद्ध नहीं होगा, तव भेदधर्मकी सिद्धि कहांसे होगी?
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दुन्टुभिस्तख चाघडघात: शब्दश्चेत्येभिरीरिता: ाा१ ०७।।

शष्टा-यदि सामान्यविशेषका भेदाभेद नहीं सिद्ध होता, न सही किन्तु
उनकी व्याति तो अवश्य है, सामान्य व्यापक है और विशेष व्या- है, इस
प्रकार व्यासिरूप कवन्ध दृष्ट होता है ।

समाधान-व्याघ्य और व्यापकरूप दो व्यक्तिर्योके होनेपर ही उक्त समत्व
होता है, जैसे बहि व्यापक है, धूम व्याध्य है । वहा दो सम्बजधी हैं, इसलिए
व्यासिसकध ठीक है, किन जव विशेष ही उक्त रीतिसे सिद्ध नहीं होता,
तव दो सय्यन्धियोके अधीन व्यासि भी सिद्ध नहीं हो सकती, अतएव उन्हे
उक्त सम्वन्धाधार भी नहीं कटू सकते, इसलिए यह कहना चाहिए कि सामा-जयमें

विशेषकी केवल कल्पना ही होती है ।

वधक्का-आत्माके समान अनात्माका भी भान संसारदशामें होता है, अत
आत्माके समान अनात्मा भी अकल्पित ही है ।

समाधान--अनात्मा सतूहै या असत? प्रथम पक्षमें नित्य बोधस्वरूप
है, अथवा उससे भिन्न? भेदपक्षमें वह स्वतः सिद्ध नहीं होगा अन्यथा
जडत्व ही अनुपच हो जायगा । परत: पक्षमें परकीय कल्पनाके विना 'परतपक्ष'
हो ही नहीं सकता । अनात्मा असतूहै, यह मी नहीं कह सकते क्योकि वह
प्रत्यक्षधीका विक्रय है, जो असतू खपुष्पादि हैं, वे प्रत्यक्ष के दिज्ञान वपय नहीं होते ।

सत्र हैं, किन नित्यबोधस्वरूप नहीं है, इसका पूर्वी ही सन हो चुका अन्यथा

५७ इ.५. ते. ७.कतऽ अनात्म पदार्थ कल्पित है इसके

७२
। सामान्य-शब्दत्वसामान्य, तद्विशेष दुन्दुभिशब्द-

स्वरूप अवान्तर विशेप-और तद्विशेप-टुन्टुभि शब्दके अवान्तर विशेष अर्था

छोटे-वहे दुन्दुभिशब्द-इस प्रकार क्रमसे तीन विशेष हैं; ये टउचवि आघात २शब्द-इन तीन विशेषणोसे स्पष्ट कहे गये हें । दुन्दुभिसे अनेक शब्द उत्पन्न होते
हैं, वे परस्पर व्यभिचारी हैं-एक दूसरेसे भिन्न है । पर उनमें शब्दत्वरूप सामान्य
अनुगत है, इसलिए शउदरवको सामान्य कहना चाहिए । एव जितने. छोटे-
वहे टमन्दुभिक्षव्द हैं, उन सवमें दुदुभिशब्दत्व सामान्य एकहै । अवान्तर
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सामान्य दौन्दुभ: शव्हो वीरादिरससंयुतः ।

विशेपस्तद्विशेपास्तु नीचोचादिविभेदिनः । । १०८ ।

नीचादिभेदिन : शब्दा वीरादिरससंयुते ।

अन्तर्भवन्ति सोडप्यन्तर्भूत : स्याद्दीजपयमध्यनौ । । १०९ ।

१४८५

विशेप ततू-ततू शब्द हैं । सामान्य अव्यभिचारी और विशेष व्यभिचारी है; इस
कथनसे यह फलित हुआ कि सामान्यके बिना विशेषका उपलम्भनहीं होता, इसलिए
विशेष निरात्मक है, अतएव सामान्यके बिना वह उपलव्ध नहीं होता । यदि
उसकी पृथकू सत्ता होती, तो वह अवश्य उपलब्ध होता । सामान्यके उपलम्भकी
आवश्यकता नहीं कह सकते ।

शक्का-उपनिषतूमें 'दुन्दुभेर्हन्यमानत्य' ऐसा हीपाठहै, उससेदुन्दुभिशब्दका
लाभ कैसे होता है?

समाघान-वाक्यशेषमे शब्दका उपादान है । काष्ठमय दुन्दुमिके कथनसे
शब्दका ग्रटअण हो भी नहीं सकता, कारण कि वे दोनो परस्पर भिन्न हैं । अन्यच.
ग्रहणसे अन्यका ग्रहण नहीं होता, अत: योग्यतावश शब्दका लाभ होता है ।

दुन्दुभिके ये शब्द है, ऐसा ग्रहण होनेपर उसके शेषशब्द भी गृहीत हो जाते हैं,
क्यो।ःक सामान्यका विशेषके साथ तादात्म्य है, शब्दत्वके अवान्तरसामान्यके ग्रहणसे

भी उसके विशेषका ग्रहण होता है ।। १०७ ।।

'सामान्यथं इत्यादि । दुन्दुभिका शब्द वीररसका उपयोगी होता है, संग्राममें

दुदुभिका बजाना प्राचीन कालकी मथा थी । इसके द्वारा योद्धाओंमें वीररसका
प्रादुर्भाव होता है । दुचुभिशब्दके सामान्यके उपलम्भसे उसके अवान्तर छोटे
बडे सभी दुन्दुभिके शब्द गृहीत हो जाते हैं ।। १०८ ।।

'नीचादि०' इत्यादि । नीचादि भेदले भिन्नजो शब्द सडtr।म या अझणमे होते
हैं, ३ सब वीररससे संयुक्त शब्दमेअन्तर्मूत हो जाते हें औरवे वीररससे संयुक्तशब्द
दुन्दुभिध्वनिमे अन्तर्मूत हो जाते हैं अर्थातू मनुष्य, घोडे आदिके जो अल्प शब्द
होते है, वे सब वीररससे संयुक्त शब्दसमुदायमें और वह समुदाय उससे बडे भेरीके
शब्दमें अस्ताईत हो जाता है, बहेशब्दोंसे छोटे शब्द तिरोभूत हो जाते हैं, अत:
प्रातिस्विकरूपसे लक्षित नहीं होते, परन्तु श्रुतिगोचर होते हैं । वस्तुतस्तु दुक्या-
घातस्य वा श्।ठदो गृहीत:' यहांपर वाशब्द है, उसके स्वारस्यसे दो अर्थ विवक्षित
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-रे)प्रुव्रात-स यथा शहस्य ध्मायमानस्य न वाह्याब्छव्दाब्छक्नुयाहू-
हणाय शहस तु ग्रहणेन शहध्मस्य वा शvdाए गृहीत १ । । ८ । ।

स यथा वीणापै वाद्यमानायै न वाह्या.व्दाऱ्छक्नुयाद- प्रहणाय
वीणायै तु ग्रहणेन वीणावादस्य वा शब्दो गृहीत : । । ९ । ।

एव शहेडीप वीणाया योजयित्वा तत: पुन : ।

शहदुन्दुभिवीणाख्यध्वनीनन्यत्र योजयेतू । । ११० । ।

हैं । पूर्वमेंदुन्दुभिश्।व्दकेग्रहणसेउसके अवान्तर दुन्दुभि शब्दगृहीतहोते है, कारण
कि सामान्यका विशेषके साथ तादाल्य है, अत: सामान्य दुन्दुभिशव्दके ज्ञानके

विना उसके अवान्तर भेदसे भिन्न ततूततू शब्द दुन्दुभिके शब्द हैं, ऐसा ज्ञान

नहीं हो सकता । सामान्यज्ञानपूर्वक ही उसके विशेषका ज्ञान होता है । दूसरे अर्थमें

दुन्दुभ्याघातकी लक्षणा तदाघातजन्य शव्दमे होती है । शब्दत्वसामान्यग्रहणपूर्वक

उसके अवान्तर दुन्दुम्यादिशव्दविशेषका ग्रहण होता है, अत: वे शब्द-
'विशेप शव्द-सामान्यमे अनर्मूत होते हैं । इसी तात्पर्य्यसे पूर्वमें तीन सामान्य-
विशेप कहे हैं । एक शब्दत्वादि सामान्य,उसके विशेष दुन्दुभिशब्द, दृसरा दुन्दुभि-
शव्दत्वसामान्य, उसके विशेप अवान्तर दुन्हीभशब्द, जो छोटे वहे होते हैं,
दुन्हभिशब्दत्व सामान्य और विशेष दोनो कहलाता है, शव्दत्वसामायकी अपेक्षा

वह विशेष हे और दुन्दुभिके अवान्तर शव्दोकी अपेक्षा वह सामान्य भी है ।

गद्यररव केवल सामान्य ही है । दुन्दुमिशब्दविशेप केवल विशेप ही है । विशेप
सामान्य कल्पित है एव ततू-ततू अवान्तर सामान्य महासामान्यमें कल्पित है,
महासामान्य ही वस्तुसतूहै, यह आगे स्पष्ट होगा ।। १०९ ।।

स यथा शहस्य' इत्यादि श्रुति । उक्त रीतिसे अग्रिम दो वाक्योंकी
योजना हे । यहॉपर भी 'शस्त्रहय ध्मायमानस्य' इन दो पदोंकी शस्त्रशव्द-

सामान्यमें लक्षण। है । शहसूशब्दसामान्यको निकालकर उसके अवान्तर शब्दोंका
ग्रहण कोई नहीं कर सकता, किं- शझशब्दत्वसामान्यका ग्रहण कर ही उसके
अवान्तर सत्र शकुशब्दविशेपोका ग्रहण होता है अन्यथा नहीं ।। ८१

स यथा वीणाचे इत्यादि श्रुति । अर्थ पूर्वके समान समशना चाहिए ११९ ।।

'एव शकेडीप' इत्यादि । '

शस्टा-स्थितिकालमे भी ब्रह्मव्यतिरिक्त जगत् नही है, यह अकेले दुन्दुभि-
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-. ---?--.???'??'''ध्वनित्रयं महाशव्दसामान्येघ्न्तर्मवेदिति ।

विद्या शहमेरिवीणास्तिस उटीरिता: ।। १११ ।।

यथा विशेपसामान्यतत्सामान्यपरम्परा ।

शब्दे स्थितात, तथा सर्वमुपलव्ध्ग्स्तिख्यीश्यते ।। ११२ ।?

उपलब्धोऽस्ति सन्कुम्भोलम्वोट्टो देशकालवानु ।

पूर्वपूर्वातिरेकेण नोत्तरार्थोऽनुभूपते ।। ११३ । ।

शव्दके उदाहरणसे ही सिद्ध होता है, अत: उसके लिए पृथकू शस्त्र और वीणाका
उदाहरण देना व्यर्थ है ।

समाधान-दुन्दुम्यादिशब्दसामान्य भी केवल शव्दरवसामहूयकी अपेक्षासे

ही विशेप है अत: उन अवान्तर सामान्योंका शब्दत्दसामात्यमे अरर्भाव

है यह कहनेके लिए तीन उदाहरण दिये गये हैं । एव शस्त्र और वीणामें भी
दुजेदुभिन्यायकी योजना कर अर्थातू शहके विशेष शब्द तथा वीणाके विशेष

हू १ और शस्त्रकैशब्दका शस्त्र और वीणाके शब्दसामान्यमेअन्तर्भावकर दुन्दुभ, वणा अ सू

ध्वनियोका शब्दसामान्यमें अभाव समझना चाहिए ।। ११० ।।

'ध्वनित्रयद् इत्यादि । दुन्दुभि, शस्त्र और वीणाके तीन ध्वनियाँ श०द-
सामान्यार अनुभूत होती है, इस अर्थकी विवक्षासे दुन्दुभि, शस्त्र और वीणा-
ये तीन उदाहरण दिये गये हैं ।। १११ ।।

'यथा विशेष०' इत्यादि । जैसे विशेष, सामान्य और उसके सामान्यकी
परम्परा-दुन्दुभिशब्द विशेष, उसका सामान्य दुरूदुमिशब्दत्व और सामान्य-
शब्दत्व इत्यादि परम्परा-शब्दमे स्थित है, अर्थात् देखी जाती है । जैसे शब्दत्व-
सामान्यसे व्यतिरिक्त उसके अवान्तर सामान्य तथा उसके विशेष अनुभवगोचर
नहीं होते, वैसे ही सामान्यविशेषात्मक जगतू महासामान्य स्थानीय ब्रह्मसे

भिन्न जनुभवगोचर नहीं होता, यह निष्कर्ष है । उपलब्धिरूप ब्रह्म ही तत्स्थ

सम्पूर्ण जगतूहे, उससे अतिरिक्त नहीं है ।। ११२ ।।

दृष्टान्तको कहकरदार्ष्टान्तिककाव्याख्यानकते?-उपलो४ इत्यादिसे ।

उपलब्ध-उपलब्धिका विषय, सन् लभ लबोष्ठ है । घटमें ओष्ठ नहीं
होता, 'पर यहाँ ओष्ठशब्द कपालके अग्रभागके तात्पर्यसे प्रयुक्त हुआ है ।

तात्पर्य यह है कि अमुक देश, अमुक कालसे संबद्ध अस्तित्वविशिष्ट लखे
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चिदात्मैवास सर्वस तात्त्विक रूपमिष्यताम् ।। ११४ ।

ओठवाला घट उपलब्ध होता है, यह प्रतीति होती है, किल्ड विचार करनेपर मुलकी
आनुपूर्वीमें पूर्व पूर्वेले अतिरिक्त उत्तरोत्तर कुछ नहीं है, उपलब्धि यथार्थ है । विषय तो
कुछ नहीं है । 'असब्रो ह्यय पुरुष:' इत्यादि श्रुतिके अनुसार चिरका विषयके साथ
कोई वास्तविक सवन्घ नहीं है, स्वयं प्रकाशमें चेत्यका ( विषयक।) अभ्यास होनेसे
चेत्यका भी स्फुरणहोताहै, तत्पयुक्त ही विषयत्व आदिकी कल्पना होती है, एव अस्ति

और सतू-इन दोनोंका भी उपलब्धिसे अतिरिक्त कुछ अर्थ नहीं है, उपलव्धि
ही अस्ति है और वही सत् है । कुम्भ भी उपलब्धिसे व्यतिरिक्त नहीं है ।

यदि वह अतिरिक्त होता, तो उपलव्धिके मणके बिना भी गृहीत होता । जैसे
अश्व महिषसे भिन्न है, अत: महिषके ग्रहणके बिना भी अश्वक। ग्रहण होता है ।

प्रकृतमें उपलब्धिके मके बिना चेत्यका ग्रहण नहीं होता । इसलिए चेत्य
उपलव्घिसे भिन्न नहीं है । एव देश और कालको मी समझना चाहिए । इनका
भी ज्ञानग्रहणके बिना शहण नहीं होता, अत: चिदतिरिक्त चेत्यका सर्वथा

अभाव ही समझना चाहिए ।। ११३ ।।

'एव चिद०' इत्यादि ।

शडा-यदि कोई अतिरिक्त चेत्य नहीं है, तो व्यतिरिक्तरूपसे वह पतीत
क्यों होता है?

समाधान-चितू और चेत्यका वस्तुत. भेद नहीं है, लेकिन अज्ञानसे चितभे
बनूचेत्यका अध्यास है, अत: अध्यक्ष समस्त सामान्यादिका तादात्म्यसे भान होता है ।

जैसे शुक्तिमें रजत नहीं है, पर शुक्तित्वके अज्ञानसे अध्यस्त रजतका शुक्तिमें
भान होता है । ज्ञानमात्रसे वस्तु सिद्ध नहीं होती । अन्यथा शुक्तिरजत आदिकी
सत्ता भी सिद्ध हो जायगी । जगक। अबाधित भान भी नहीं है क्यों?ःक 'नेह
नानास्ति' इत्यादि श्रुति स्पष्ट वाव करती है, अत: ठीक कहतेहे-इस भासमान
निखिल जगतूका तात्त्विक स्वरूप आत्मा ही है ।

शष्टा-अनारमा यदि आत्मासे भासित होता है, तो आत्मा भी अन्यसे
भासित होगा, जैसे घट प्रदीप आदिसे भासत। है और प्रदीप आदि चसुसे वैसे ही
चैत्य आत्मासे और आत्मा पदार्थाद्यतरसे भासित होगा । यदि ऐसी व्यवस्था हो तो
अनवस्था दोष अवश्य होगा?
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स्थितिकाले येका शक्यते ज्ञातुमझसा ।

यथोक्तन्यायतस्तद्वदुत्पत्तावपि शक्यते । १११५
धूमाचिंर्विस्फुलिझगदिविभागजननातू पुरा ।

अग्निरेव न धूमाद्यास्तथैकात्म्य जनेः पुरा ।। ११६

४८९

समाधान-अनात्माकी सिद्धिमें जैसे अनात्मव्यतिरिक्त प्रमाताका स्वरूप साधक

हवेसे आत्माकी सिद्धिमें दुसरा कोई साधक नहीं है, ज्योक आत्मा स्वयंसिद्ध है,
अत: उसके साधककी अपेक्षा ही नहीं होती ।

शष्ट्रा-प्रमातू-स्वरूप अनात्माका साधक है, ऐसा यदि कहते हो, तो आत्मा

ही सबका साधक है, आपका यह सिद्धान्त नष्ट हो जागा ।

समाधान-जिस प्रमाताके स्वरूपको अनात्माका साधक कहा है, वह भी
आत्मोपसर्जन ही है अर्थात् आत्मा हीपमातूस्वरूपापन्न होकर अनात्माका साधक है,
अत: उक्त सिद्धान्तकी क्षति नहीं होती ।

शट्टा-प्रमातत्वापन्न होकर आत्माको जैसे अनात्माका साधक मानते हो,
बेसे ही उसी स्वरूपसे उसे स्वका भी साधक क्यों नहीं मानते?

समाधान-कर्तुत्वापन्न होकर 'अहं जानामि' इत्यादि रूपसेजैसे अनात्माको
आत्मा देखता है, वैसे स्वको वह नहीं देखता, किन्तु कूटस्थदृष्टिरूपसे देखता है,
अत: उक्त शष्टाका अवसर नहीं है ।

शहा-कूटस्थ आत्मामें दृष्टिमात्रत्व ही असिद्ध है, फिर तद्रपसे आत्म-
दर्शनमें क्या प्रमाण?

समाधान-जैसे अनात्मपदार्थ प्रत्यक्षसे संहत प्रतीत होते हैं अतएव
'स्धूल:, सर्द्वेय:' इत्यादि अनात्मविषयक प्रत्यय होते हैं, पैसे असहत, रूम,
निष्किय आत्मा स्वरूपचैतन्यसे ही सिद्ध होता है ।। ११४ ।।

स्थितिकाले' इत्यादि! उक्त न्यायसे स्थितिकालमें जैसे अनायाससेऐकाल्यको
जान सकते हैं, वैसे ही उत्पचिकालमें भी ऐकात्म्यको जान सकते हैं ।। ११५ ाास्

'धूमाचिं०' इत्यादि । धूम, अर्च, विस्फुलिझ आदिके अग्निशिखाको
अर्चि कहते हैं और अग्निके सुद कणोको विस्फुलिझ कहते हैं) विभागसे पहले
केवल अग्नि ही रहती है अर्थात् काष्ठके साथ अग्निसंयोग होनेत पूर्व केवल अग्नि ही
रहती है, पश्चातू धूम निकलने लगता है, तदन्तर अग्निकी शिखा आविर्भूत होती है,

८८
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:-न्--ा????-न्?-?????????-?--?-त्न.-स्वार्थसाधनयमादीनपेल्य यरयाडसूजद ।

धूमादीतू चढतमुकच्य तद्वडगादीतू प्रत्यगीश्वर : । । ११७ । ।

तदन्तर विस्फुलिझादि होते हैं, यह अनुभवसे सिद्ध है, इसमें विशेष कहनेकी
आवश्यकता नहीं है । केवल कहना यही है कि जैसे पहले आग ही थी और
धूमादि कार्यविशेष कुछ नहीं थे, वैसे ही अनात्ममूत प्राण, लोक आदिकी उत्पत्तिसे

पूर्व केवल एक आत्मा ही था ।

शष्टा-एक जातिमें सजातीय अनेक पदार्थोक। अन्तर्भाव होताहै, यह दुन्दुवि
आदि दृष्टान्तोसे कहा गया है और वह ठीक भी है, किन्तु अनेकजातीय
पडका आत्मसामान्यमें अन्तर्भाव होता है, यह कहना ठीक नहीं है, क्योकि
घट, पट आदिक! दण्डसामान्यमे अन्तर्भाव कहीं भी देखनेमें नहीं आता ।

समाधान-इसी शष्टाकी निवृत्तिके लिए अग्निका दृष्टान्त श्रुतिने दिया है ।

यद्यपि धूम, विस्फुलिझ आदि विजातीय हैं, तथापि एक ही वहिसामान्यमें जैसे
वे अन्तर्मूत होते है, वैसे ही अनेकजातीय प्रपत्र एक आत्मामें अन्तर्भूत होता हे ।

वस्तुतः नाम, जाति आदि ही नहीं हे, अत: विजातीय जाति आदिका अन्तर्भाव
कैसे होगा? यह शकू। ही अयुक्त हे, क्योकि जाति आदि भी तो अद्वैत-

वेदान्तिमतमें चिन्मात्र ही हैं, उससे अतिरिक्त नहीं हें अत: पूर्वोक्त अर्थमे

कोई अनुपात नहीं है ।। ११६ ।।

स्वार्थसाधन०' इत्यादि । परमात्मा संसारका कारण है यह आप
मानते है. इसम अनेक शहा? होती हैं । जप तक उनका समुचित निराकरण
न हो, तब तक उक्त अर्थमें श्रद्धा ही नहीं होगी, इसलिए कुछ शक्काओंको उपस्थित
करता हूँ, कृपया उनका निराकरण अवश्य कीजिये ।

परमात्मा किस फलके लिए सूष्टि करता है? यदि परमात्मा सूष्टिसे कुछ
फल चाहता है? तो वह अवासकाम ( पूर्णकाम) नहीं कहा जा सकता ।

यदि फलकी कामनाके बिना ही सूष्टि करता है, तो फलके बिना मनू भी प्रवृत्त

नहीं होता, फिर पेक्षावातू परमात्मा कैसे प्रवृत्त होगा? यदि जबरदस्ती वैसा
मानो, तो उसमें मेक्षावरव ही नष्ट हो जायना । एव परमात्मा अन्य साधनसे

७हे ग्य!?? २ :२२२,१ ए१७२
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- -ना; बुदुध्वा वेदसूष्टिः कालिदासादिवकनयवर ।

किन श्वास इवाघयलातू स्यादतोडपौरुपेयता । । ११८ ।

४९१

कोई भी कार्य साधननिरपेक्ष नहीं देखा जाता और साधनान्तरका अभाव
स्पष्ट ही है । एव दयासागर परमात्माने सुखमयी सूष्टि क्यों नही की १

जिससे जीवोंको सुख होता । एव यदि वह सर्वज्ञ है, तो प्रश्न यह होता है
कि वह सष्टिगत जीवोंके दुःखको जानता है या नही? यदि जानता है, तो
करुणासागर उनका उद्धार करनेमें विलम्ब क्यों करताहै? यदि कर्मसे प्रतिरुद्ध होकर
उद्धार नहीं करता, तो क्या कर्म परमात्मासे भी वहा है? जिससे कि कर्मसे प्रतिरुद्ध

होनेपर ईश्वर अप्रतिवद्धेच्छत्व, सत्यसडू-एपत्व आदि गुणले रहित हो जायगा?
एव संहार करना तो अति दारुण कार्य है, वह द्वेपके बिना नहीं होता, परमात्ममि
द्वेपकी कल्पना करना भी अनुचित है । क्रीडा भी दयासुकी ऐसी नहीं होती,
जिससे अनेक जीव संसारानलमें तहपे ।

इत्यादि विविध शष्टाओंका समाधान इस थोकसे करते है-स्वार्थके
( स्वप्रयोजनके) साधनमें हेतुभूत यत्न आदिकी अपेक्षाके विना ही जैसे अग्नि

धूमादिको उत्पन्न करती है, वैसे ही प्रत्यगीश्वर-परमात्मा-उक्त सामग्रीके
बिना ही म्हणू आदि वेदोकी सूष्टि करता है ।

शक्कत्-अग्नि तो जडू पदार्थ है, इसलिए भले ही उक्त आक्षेप उसके
विषयमें लागू न हो, पर चेतनके विषयमें तो वे सब लागू हो सकते हे?

समाधान-यहॉ भी माया सष्टि करती है, वह तो जडू ही है । चेतना?
कारणत्व मायाधिष्ठानत्वको लेकर ही है, साक्षात्नहीं है, अतएव 'मयाऽध्यक्षेण प्रकृतिः

सूक्ते सचराचरद इत्यादि भगवदूवाक्यसे मायाले ही सष्टिकारागत्वका प्रतिपादन
किया गया है । अत: वास्तविक सूष्टि ईश्वरने की है, ऐसा जो मानते है, उन्हींको
उक्त दोषोंका परिहार करना चाहिए । अद्वैतमतमें तो सूष्टि मिथ्या है, अत:
उक्त दोषोक। उद्धार अनायाससे ही हो जाता है ।। ११७ ।।

ना बुदुध्व।' इत्यादि ।

डथ-श्रोतव्य: श्रुतिवाक्येम्य:' यह जो अ।।? कहते हैं, वह ठीक नही
हे, कारण कि यदि वेदको ईश्वरकृत मानते हो, तो वह पौरुषेय हुआ ।



१४९२ वृहदारूपकवार्तिकसार ( २ अध्याय

--?-------फ--------प-----ए-इ-इं---------पौरुषेय वाक्यमें निरपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्य नहीं हो सकता, अतएव जैसे बौद्ध आदिके
वाक्य अप्रमाण माने जाते है, वैसे ही वेद भी अप्रमाण हो जायगा ।

समाधान-जो अन्य प्रमाणसे अर्थका अवधारण कर उस अर्थकी बोधेच्छासे
शव्दका प्रयोग करता है, उसीका वाक्य पौरुषेय कहलाता है । जैसे
कवि कालिदास आदिके वाक्य । उनके वाक्यार्थमें मूलभूत अन्य प्रमाण ही
प्रमाण होता है, अत: स्मरणके समान उनका वाक्य अनुवादक है । वेदकी सूष्टि

प्रमाणान्तरसे अर्थका अवधारण करके नहीं हुई है, किन्तु जैसे निश्वास अबुद्धि-
पूर्वक अयलसे होते रहते हैं, वैसे ही परमात्मासे वेद निश्वासके समान अबुद्धि-
पूर्वक हुए हैं । 'यस्य निश्वसितमेतत्रं इत्यादि वेदवाक्य इसी अर्थको अतिस्पष्ट

करते हैं । सर्वज्ञ ईश्वरने गतकल्पीय वेदका इस कल्पके आदिमें स्मरण कर
महर्षियोंको उसका उपदेश दिया है ।

शष्टा-ईश्वरके यदि शरीर आदि नही हैं, तो उसने उपदेश कैसे किया?
समाधान-भक्तोके अनुग्रहके लिए शरीर धारण करनेमें उन्हें क्या विलम्ब ६

उनका शरीर कर्माधीन नहीं है, इसलिए शरीरावस्थामें भी उन्हें अशरीरी कहा
जाता है, जब योगी इच्छानुकूल शरीर धारण करनेमें समर्थ होते हैं तब
ईश्वरमें क्या सदेह? कर्मजन्य शरीर ही सुख, दुःख आदिक। प्रयोजक होता है
अत: ईश्वरमें दुःखादिका प्रसन्न भी नहीं हो सकता।'६
::ट्रे८

पDऋरएउrंएrएस्तूद्दाा३द्दृपुय)रुखनष

२.: जे८
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श्रुतिः-स पथाडर्ध्द्रैधाप्रेरम्याहितात्पृथग्धूमा विनिवरन्त्येवं वा
अरेडस्य महतो भूतस्य निश्वसितमेतद्यग्पेदो यजुर्वेद: सामवेदोडथर्वाझिव्यरस

इतिहास: पुराणं विद्या उपनिपदः श्वो-का: सूत्राण्यनुव्याख्यानानि व्याख्या-
नान्यस्थेवैतानि सर्वाणि निथसितानि ।। १० ।।

ही थक्क होता है । 'अनादिनिधना नित्या बागुत्सष्टा स्वयमुवा' इत्यादि वचनोंसे वेदमें
नित्यत्वका समर्थन किया गया है, इत्यादि संक्षेपसे इस विचारकोपूर्ण करते हैं ।

वस्तुतस्तु नैयायिक वेदको ईश्वरकृत मानते है, फिर भी प्रमाण ही मानते हैं, उनका
कहना है कि नित्यत्व प्रामाण्यका प्रयोजक नहीं है, अन्यथा आकाशमें मामाण्या-
पति हो जायगी, क्योंकि आकाश भी नित्य है, एव अनित्यत्व अप्रामाण्यका
प्रथोजक नहीं है, यदि हो, तो चट्टे आदिमें मामाण्यकी अनुपपत्ति हो जायगी,
क्योकि वे अनित्य ही हैं, किल्ड अवाधितार्थ ही प्रामाण्यका प्रयोजक है, सो
वेदमे. है, इत्यादि न्यायमतका विशेष विचार प्रकृतमें अनुपयुक्त समझ कर छोड देते
हें । सारांश यह निकला कि जो वेदप्रतिपाद्य है, उसमें कल्याण चाहनेवालेकी सदा
श्रद्धा होनी चाहिए । यद्यपि अद्वैतमतमे वेद भी ब्रह्मविवर्त ही है, तथापि सूर्य-
प्रकाशके समान वह नित्य अर्थप्रकाशक ही है । प्रमाणान्तरकी अपेक्षा श्रुतिमें यह
अतिशयविशेषहै कि वह मनुष्यत्वाभिभानीके प्रति अन्वयादिसे त्वमर्थका शोधन कर,
अद्वयस्वरूपका प्रतिपादन कर, ज्ञान द्वारा जगतूका बाध कर, ब्रह्मस्वरूप वतलाकर
स्वयं तद्रूपसे अवशिष्ट रहती है । यद्यपि सब मान और येथ परमात्मस्वरूप ही है,
तथापि उनकी अपेक्षा श्रुति यह विशेष है कि वह तत्त्वको स्फुट कर देती है, पर

दुसरे प्रमाण ऐसा नहीं कर सकते ।

'स यथाडर्घ्द्रैधापे०' इत्यादि श्रुति ।

यहांपर भी 'स' यह दृष्टान्तार्थ है । उत्पत्तिमें भी ब्रह्मव्यतिरिक्त जगतू नहीं
है, इसमें दृष्टान्त ' कहते लै-ईधलेष्टऽ इत्यादि । गीले काष्टसे उत्पन्न अग्निको

सामने रखनेपर ाr गीली लकही जलानेसे धुऔ अधिक होता है, यह
सर्वानुभवसिद्ध है, इसीलिए उक्त विशेषण दिया गया है) जैसे नाना प्रकारके

धूम आदि! अचि, विस्फुलिझ आदिम धूम उपलक्षण है उत्पन्न होते
हें, वैसे ही 'अरे मैत्रेयि' यह परमात्मा, जो प्रकृत है, वह महार अनवच्छिन्न-
देश, काल और वस्तु रूप त्रिविध परिच्छेदोसे सून्य-एव पारमार्थिक
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-कंक;तेया कग्वेदादिाइइगइrरोइंदितुएंाएंःए।

ब्राह्मण चेतिहासादिरूपमष्टविधं भवेद । । ११९ । ।

है, उसीका यह निश्वसित है अर्थात पुरुषनिश्वासके समान प्रयलके बिना परमात्मासे
ये सब उत्पन्न हुए हैं । यद्यपि निश्वासमे भी जीवनयोनियल कारण है, तथापि वह
प्रयत्न नहीं है, किन केवल यज्ञ है, जो सडूल्पके बिना भी होता रहता है । प्रयत्न

सडूल्पके विना नहीं होता, अतएव सुपुतिम मयत नहीं होता, जैसे कालिदासादिके
पौरुपेय वाक्य प्रयत्नपूर्वक हैं, वैसे परमात्माके ये वाक्य प्रयत्नपूर्वक नहीं है, किन्तु

निश्वासके समान अनायाससे उत्पन्न हुए हैं ।

शक्का-कौन वाक्य?
समाधान-कग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथर्व।झिरस--इन चार वेदोके

मका समूह, इतिहास याने ब्राह्मण, जिस उर्वशी और पुरूरवाका संवाद
आदिहै,जैसे-उर्वशी हाप्सरा' इत्यादि, पुराण--असद्वा इदमग्र आसीतू इत्यादि,
विद्या-देवजनविद्याप्रभूति अर्थात वृत्यगीतादिशास्त्र, उपनिपतू-मियमित्येतदुपा-
सीता इत्यादि, श्लोक याने ब्राह्मणप्रमव मन, जो 'तदेते सोका;' इत्यादिसे स्फुट हैं,
सूत्र-वस्तुसंग्रहवाक्य-अर्थातू 'आत्मेत्यवोपासीत' इत्यादि, अनुव्याख्यान-
वस्तुसंग्रहवाक्योंका विवरण, जैसे विद्यारपूत्रके लिए वृहदारण्यकका चौथा अध्याय और
व्याख्यान-मन्त्रोका विवरण-इत्यादि सव इन्हीं महापुरुषके निश्वसित हैं ।

'मवाझबतु०' इत्यादि ।

शडू।-इतिहाससे रामायण और महाभारतका ग्रहण क्यों नहीं? कथक
उजहीमे इतिहासकी प्रसिद्धि है ।

समाधान-वे ऋषिप्रणीत हैं, अतएव कालिदास आदिके वाक्योके समान वे
प्रयत्नपूर्वक बनाये गये हैं, निश्वासके समान नहीं, अन्यथा 'निश्वसितसू' यह
विशेषण असंबद्ध हो जायगा । अत: ब्राह्मणादिका ही ग्रहण समुचित है ।

शट्टा-नामपपत्रकी सूष्टिका ही उदाहरण दिया, अर्थपपश्चकी सूष्टिका उदा-
हरण नहीं दिया, इसमें क्या कारण?

समाधान-इसका उत्तर अगले श्वोकसे दिया जाया । प्रकृतमें नसरु,
यजु, साम और अथर्वान्निरस-इन चार वेदोके मन्त्र एव इतिहास, पुराण, विद्या,

उपनिपवू लोक, सूत्र, अनुव्याख्यान और व्याख्यान-ये आठ, कुल मिलाकर
वारहकी उत्पात यहां कही गई है ।। ११९ ।।
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प्रसिद्धेर्वेतिहसाद्या कग्वेदाझुपवृंहका ।

निखिलाडपिजगत्सुष्टि; शब्दसूष्ड्योपलइयते ।। १२० ।।

??रामायण, महाभारत आदि लोकप्रसिद्ध इतिहासका ग्रहण करनेके लिए अन्य
पक्ष कहते है-प्रसिडेहे- इत्यादिसे ।

भाव यह है कि मज और ब्राह्मण इन दोनोके लिए वेदशव्द प्रवृत्त होता
है; अत: क्रग्(वेदादिसे ही उक्त आठ ब्राह्मणोंका ग्रहण सिद्ध ही है, इसलिए
इतिहासशव्द लोकप्रसिद्ध इतिहासादिके ग्रहणके लिए है । यदि वाधक न हो,
तो वृद्धप्रसिद्धिका अनादर करना अच्छा नहीं है । करु आदिके सन्निहित उचरित
इतिहासशब्द प्रसिद्ध इतिहासके ग्रहणमें लिक्क है, अतएव 'इतिहासपुराणाम्या
वेद समुपवृहयेतू इत्यादि वचन है ।

शहा- इतिहास, पुराण आदिके द्वारा वेदार्थका यदि निरूपण किया जायगा,
तो वेदमें अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्यका ही अन्न हो जायगा?

समाधान-इतिहास, पुराण आदि वेदमूलकत्वेन प्रमाण माने जाते हैं, स्वतः

नहीं, इसलिए व्याख्याताके वचनके समान इतिहास और पुराण भी वेदार्थकेनिर्णायक

हैं । व्याख्याताके वाक्यसेवेदार्थका निर्णय करनेपरवेदमें अनपेक्षत्व लक्षण प्रामाण्यका
अन्न नहीं होता, कारण कि व्याख्याताके वचने वेदमूलकत्वसे ही प्रामाण्य माना
जाता है, स्वतः नहीं । एव इतिहास आदिमें भी समझना चाहिए ।

शकू।-इतिहास आदि यदिईश्वरप्रणीत है, तो व्यासादिकृतकैसे कहेजातेहै?
समाधान-व्यासादिरूपसे ईश्वर हीउनका प्रणेता है, इसलिए वे व्यासादिकृत

कहे जाते हैं । वेदान्तमें ईश्वरव्यतिरिक्त कर्ता नहीं माना जाता, परमात्मा ही अज्ञान

द्वारा जगतूका कारणहै, यह श्रुतिसिद्ध है, अत: व्यासादिके इतिहासादि कार्यमें जो
कर्तूरवका स्मरण होता है,उससे वही जगत्कारणब्रझ तदतकपसे तवत्कार्यका कर्ता

है यह सिद्ध होता । अतएव कोन्या पुण्डरीकाक्षातू महाभारतकृद्भवेतू इत्यादि
वचन संगत होते है । जैसे वीज अडूर, पत्र, पुष्प आदिक। कारण माना जाता है,
परन्तु पत्र, पुष्पादिके अहुरादि भी कारण होते हैं, एतावता बीजकारणत्वकी
क्षति नहीं होती । अहुरादिस्वरूपसे बीज पुष्पादिका कारण है । तात्पर्य यह है कि
कोई सं।क्षातू कार्य है, तो कोई परचरया । बीज साक्षात् अहुरका कारण है और
पत्र, पुष्पादिका परश्या । वैसे ही परमात्मा साक्षात् श्रुतिका कारण? और इतिहास
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आदिका परम्परया । इस विशेषसे मूलकारणजन्यत्वकी अनुपात उत्तरोत्तर कार्यमें

नहीं आती ।

शहा-वीज ही अहुरादिस्वरूपसे पुष्प, फल आदिका कारण है, अडुरादि
स्वयं नहीं, इसमें क्या प्रमाण है?

समाधान-इसमें यह दृढ प्रमाण है कि जिस आग्नादि बीजसे अक्का;

नालकाण्ड, पत्र, पुष्प आदि होते हैं, उनका अन्तिम कार्य वही फल होता है,
आदिमें आश्च और अन्तमे आस । इस प्रकार प्रत्येक वृक्षमें देखिये, जिस प्रकारके

वीजसे अहुरादि होंगे, उनसे अन्तिम कार्य उसी प्रकारका फल होगा । यदि आदिका
लगातार अन्तिम कार्य तक सम्बजध नहीं होता, तो फलान्तर होता, वही फल नहीं
होता, पर ऐसा नहीं देखा जाता, इसलिए आदि कारण ही तस्थतू अवान्तर कार्य
द्वारा अन्तिम कार्यका भी कारण होता है ।

शष्टा-यदि इतिहासादि ईश्वरकर्तृक हैं, तो वेदके समान उन्हें स्वत: प्रमाण

माना चाहिए ।

समाधान-वेद ईश्वरकृत है, इसलिए हम उसे स्वतः प्रमाण नहीं मानते,
कि-. मानान्तरदृष्टत्वादि अप्रामाण्यके कारण वेदमें नहीं हैं, अत: उसे स्वतः प्रमाण

मानते हैं । इतिहास आदि वेदके उपष्टम्भक हैं, अत: उनमें मानान्तर-दृष्टार्थकत्वका

त्याग नहीं है ।

शष्टा-इतिहासादिके विपयमें निश्वसित श्रुतिकी क्या गति है?
समाधान-उत्तम गति है । व्यासादिरूपसे अनायास ही इतिहास आदिकी

अभिव्यक्ति हुई है, अतएव भारतके विषयमें यह प्रसिद्धि है कि व्यास भगवान्
धाराप्रवाहसे बोलते थे और गणेशजी अप्रतिवद्ध लेखनीसे लिखते हे । यदि
मध्यमें कोई रुक जाय, तो वही कार्य समास हो जायगा; ऐसा दोनोंमें समयबन्ध

हुआ था । अद्यतमे गणेशजीको रुते न देख व्यासजीने कहा-खोका अर्थ समझकर
लिखिए, उन्हीने स्वीकार कर लिया, फिर भी रुते न देख कूटश्लोक बोलने लगे
किसी अर्थके समझनेके लिए थोही देखनी रुकी कि ग्रन्थ समयबन्धके अनुसार
समास हुआ । यह स्पष्ट ही है कि जिस श्रीमद्धगवद्रीता जैसा अनुपम ग्रन्य है
वह सोचकर भी नहीं लिखा जा सकता, सोचकर लिखे जानेवाले कोई भी प्रन्य

भगवद्गीताके समान नहीं हुए हैं, ऐसा दार्शनिक पण्डितोका सिद्धान्त है । '
शष्टा-'लोकावगतसामर्ध्येः श०दो वेदेऽपि बोधक:' इस न्यायसे वेदमें
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-???????????-?प्रज्ञानव्यतिरेकेण यथैव स्थितिसर्गयोः ।

वस्त्वन्तर न सम्भाव्य प्रलयेडपि तथोच्यते ।। १२१ ।।

श्रुति:--स यथा सर्वासामपारं समुद्र एकायनमेवर सर्वेवाद स्पर्शाना
दरगेकायनमेवर सर्वेषां गन्धाना नासिके एकायनमेवद सर्वेपां रसानां

अन्यप्रमाणादृष्टार्थत्व ही असिद्ध है, क्योकि उसमें शक्तिग्रहके लिए ततूततू अर्थोक?
प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे ग्रहण आवश्यक है ।

समाधान--यद्यपि शक्तिग्रहके लिए उक्त प्रमाणोंकी अपेक्षा होती है, तथापि
वाक्यार्थ अपूर्व माना जाता है; अत: उसके लिए अन्य प्रमाणकी अपेक्षा नहीं
होती । जिस व्यक्ति शक्तिग्रह होता है, उसकी समान जातीय अन्य व्यक्तिका बोध
उस शक्तिसे होता है, अत: बाक्यार्थमें उक्त आशष्टा नहीं हो सकती ।

शष्टा-अज्ञातार्थकत्व ही प्रामाण्यका प्रयोजक है, इसका कैसे निश्चय होगा?
समाधान-प्रसिद्ध प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंमे अज्ञातार्थकत्व दृष्ट है, ज्ञातार्थक

प्रत्यक्ष आदि अनुवादक कहे जाते हैं, अत: अज्ञातार्थक ही प्रमाण होता है, यह
वात विद्वानोंके लिए डिपी नहीं है । अविधेय दृष्टि क्यों नहीं कही? इस पूर्व प्रश्नका

उत्तर देते है-निसिला इत्यादिसे । अभिधानश्रुति सम्पूर्ण सूष्टिकी उपलक्षण है ।

'स यथा सर्वासा०' इत्यादि उत्तर श्रुतिवाक्यकी सडूति कहते हैं-.-'प्रज्ञान०'
इत्यादिसे ।

जिस प्रकार स्थिति और सर्गमें प्रज्ञानसे-ब्रह्मसे-अतिरिक्त किसी वरतुकी
सम्भावना नहीं है, उसी प्रकार प्रलयमे भी समझना चाहिए ।। १२१ ।।

'स यथा सर्वासामपाद इत्यादि श्रुति । 'स' यह दृष्टान्तार्थक ह, जिस
प्रकार नदी, बावडी, कूप, तहाग. आदि विभिन्न नाम और रूपवाले अलका एक
( अभिन्न) नामरूप समुद्र ही एक अयन याने एक गमन-एक मलय-स्थान है,
अर्थीत सब जलोंकी एक समुद्रमें ही अविभागमासि याने एकरूपापत्ति हो जाती है,
वैसे ही सब मृदु, कठिन, कर्कश, पिच्छिल आदि स्पर्शोका त्वम् ही एकायन है,
त्वक्र-शब्दसे त्वगूविषय स्पर्शसामान्य विवक्षित है ।

शष्टा-विषय इन्द्रियकार्य नहीं हैं, अत: मृदु, कठिन आदि सब विषयोंका
रवएमें लय कैसे हो सकता है?

समाधान-त्वकूशब्दकी स्पर्शसामान्यमें लक्षणा है, अत: स्पर्शसामान्यमें स्पर्श-

८९
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??????????????जिहैकायनमेवर सर्वेपां रूपाणां चधुरेकायनमेवर सर्वेपां शव्दाना श्रोत्र-

मेकायनमेवर सर्वेपार सडूल्पानां मन एकायनमेवद सर्वासां विद्याना
हदयमेकत्यनमेवद सर्वेषां कर्मणां हस्तावेकायनमेवर सर्वेपां मानजदानामुप-
स्थमेकायनमेवर सर्वेपां विसर्गाणां पायुरेकायनमेवरं सर्वेपामध्वनां पादा-
वेकायनमेवद सर्वेपां वेदाना वागेकायनद ।। ११ ।।

विशेषका अन्तर्भाव होता है, यह तात्पर्य फलित होता है । इसी रीतिसे कूपादि
जलीका समुद्र एक आयतन है । जब कूपादिके जनका समुद्रके साथ संकध उत्पन्न

नहीं है, .तब उससे वह अविभक्त कैसे हो सकता है? यह शक्क। यहॉपर
होती है, इसका समाधान यही है कि समुद्रशब्दकी जलसामान्यमें लक्षणा है,
विशेष जल सामान्य जलके साथ अभिन्न है, इसीलिए भाष्यकारने अविभागप्रासि
एकायतनका अर्थ किया है । तथा त्वक्-शनदवाच्य अथवा लक्ष्य स्पर्शसामान्य है ।

अत: सवपपमें-न्नमनोविषयसामान्यमें-त्वर-विशेर्षोका, त्वकूसामान्यके समान
अन्तर्भाव होता है । एव सम्पूर्ण मनोविषय बुद्धिसामान्यमें प्रविष्ट है, अर्थात् उनका
तकयतिरेकेण अभाव है, तात्पर्य यह कि वे विज्ञानमात्र होकर वज्ञानघन पर ब्रह्ममें

समुद्रमें जलके समान. लीन होते हैं । इस परम्पराक्रमसे ग्राहक करणके साथशव्दादि
प्रज्ञानघनमें लीन होता है, उपावियोके अभावसे सैणधवघनके समान मज्ञानघन एकरस
अनन्त और अपारस्वरूप ब्रह्म ही अवस्थित रहता है, अत: आत्माको एक और
अद्वय समझना चाहिए । तथा सब पृथिवीसहित गत्त्वविशेपोका नासिका घाणविषय
सामान्य है तथा सब रसोका-जलविशेषोंका-जिहेन्द्रिय विषयसामान्य है सब
तेजोविशेषसहित रूपोंका वधू विपयसामान्य है और शब्दोंका श्रोत्र विषयसामा
पूर्ववत्र एकायतन हैं । श्रोचादि विपयसामान्यका मनोविषयसामान्य सडूष्टपमें २होता है, मनोविषयसामान्यका बुद्धिविषयसामान्यमे-विज्ञानमात्रमे-प्रवेश होताहै
विज्ञानमात्र होकर मज्ञानमें लीन होता है, एव कर्मेन्द्रियोके विषय बदन आदान गमन
विसर्ग, और आनजदविशेष ततूततू क्रियासामान्यमें प्रविष्ट होते हें अतएव विभाग-
योग्य नहीं होते । वे पूर्वोक्त सामान्य कणमात्र ही हैं, प्राण प्रज्ञानमाव है क्योकि
यो वै प्राण: सा प्रज्ञा या वै प्रज्ञा स प्राण' ऐसा कौषीतकी शाखावाले पढते हैं ।

५८ जगह विषयका ही प्रलय कहा गया है, करणका नहीं इसका
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न्यू--स्वाभाविकात्यन्तिकौ हौ प्रलयौ जगतस्तयो: ।

स्वाभाविक: स्यातू कल्पान्ते वोधादात्यनिको मत: ।। १२२ ।।

?????????समाधान-विषयसामान्यजातीय करण है, ऐसा श्रुति मानती है, उससे व्यति-
रिक्त नहीं मानती । विषयज्ञान करण विषयका ही संस्थानान्तर है । जैसे रूपविशेषका
ही संस्थान प्रदीप है, कारण कि वह सब रूपका प्रकाशक है, वैसे ही सब विषय-
विशेषोके स्वात्मविशेषप्रकाशक होनेसे संस्थानान्तर ( चसु आदि) करण हैं । इस
कारणसे करणोंके पृथकू प्रलयमें यत्नकी आवश्यकता नहीं होती, करण विपयसामान्या-
लक हैं, अत: विषयके मलयसे करणोंका प्रलय सिद्ध हो जाता है ।। १२१ ।।

'स्वाभाविका०' इत्यादि । जगतूके प्रलय दो प्रकारके होते है-एक
स्वाभाविक अर्थात् सर्गारम्भमे कारणभूत सम्पूर्ण प्राणियोके कर्म जा समास हो
जाते हैं, तव परमात्माकी सझिहीर्षासे प्रलय होता है, इस प्रलयको स्वाभाविक
प्रलय कहते हैं, यह नियत समयपर ही होताहै और दुसरा आत्यन्तिक प्रलय

है, जो केवल आत्मवोधसे-ब्रह्मतत्त्ववोधसे-होता है । प्रथम प्रलयकी अवधि
समास होनेपर कर्मानुसार यथाश्रुत पुनः पूर्ववतू संसार होता है । ज्ञानसे आत्यन्तिक
लय होता है, फिर उसको कभी संसार नहीं होता, क्योकि 'न स पुनरावर्तते'
इत्यादि श्रुतिसे परमपदकी प्राप्ति नित्य मानी जाती है । वस्तुतः पौराणिक लोग
नैमित्तिक, स्वाभाविक और आत्यन्तिक भेदले तीन प्रकारका प्रलय मानतेहै-

'सर्वेषामेव मूताना त्रिविध: प्रतिसत्रर: ।

नैमित्तिक: प्राकृतिकस्तथैवात्यन्तिको लय: इति ।

'ब्रह्मणो वर्षशतमायु' इत्यादि श्रुतिके अनुसार ब्रह्माकी आयु सौ वर्पकी मानी
गई है, ब्रह्माकी आयु समास होनेपर उसके द्वारा किया गया विश्व भी समास हो
जाता है, अत: वह ब्रह्मकर्तृ-क प्रलय नैमित्तिक तथा अवान्तर प्रलय कहलाता है,
जैसे 'ब्राह्मो नैमित्तिकत्तेषा कल्पाने प्रतिसंचरः । द्वितीय प्रलय सम्पूर्ण कार्योंका
प्रकृतिमें पर्यवसान हो जाता है । इसलिए वह प्राकृत कहा जाता है । ज्ञानाधीन लय
आत्यन्तिक है, यही मोक्ष है । आत्मन्तिकअ मोक्षाख्या:' प्राकृतो द्विपरार्धिक? इत्यादि
वचन उक्त अर्थमें प्रमाण हैं । आत्यन्तिक लयसे पृथकू दुसरा प्रलय अपने-अपने
कारणोमे कारणरूपसे कार्योका अवस्थान है, अतएव पुनर्जन्म होता है ।
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समुद्रखिल्यौ दृष्टानी क्रमातू प्रलययोर्मतौ ।

लीयतेडठधौ जल यद्वत्तथा ब्रह्मणि तजगतू । । १२३ । ।

साक्षाद्वाडथ प्रणाड्या वा जलमब्धौ विलीयते ।

साक्षाद्र गन्नादिका नद्यस्तत्प्रणाड्या जलान्तरद् । । १२४ । ।

तथैव कारणं वस्तु साक्षाद्वह्मणि लीयते ।

कार्य तु कारणद्वारेत्येतदत्र विवहितद । । १२५ । ।

अतश्चरमकार्याणा स्पर्शादीनां स्वकारणे ।

त्वगादौ विलयस्तहरवगादेश्व स्वकारणे । । १२६ । ।

-रवग्ग्राह्य स्पर्शसामान्य त्वकूशब्देनोपलइयते ।

सामान्यातू तद्विशेपाणां जातत्वात्तत्र तह्ययः । । १२७ । ।

त्रैकालिक जन्महेतु अज्ञानका ध्वंस आत्मतत्त्व ज्ञानसे होता है, इसलिए यह
आत्यन्तिकहै ।। १२२ ।।

'समुद्रखिल्यौ ० ' इत्यादि । समुद्र और खिल्य ये दोनो उक्त दो
मलयोमे दृष्टान्त हैं । जैसे जल समुद्रमें लीन हो जाता है, वैसे ही ब्रह्ममें अगर
लीन होता है ।। १२३ ।।

'साक्षाद्वाडथ' इत्यादि । साक्षातू या परश्या ' जल समुद्रमें लीन हो जाता है
'गबादि' शव्दमें उक्त आदिपदसे नर्मदा, सिन्धु आदिक। ग्रहण है क्योकि वे भी
साक्षात समुद्रमे गिरती है, अत: उनका जल साक्षात् समुद्रमे लीन होता है और
जलान्तर याने यमुना, सरयू आदिक! जल गडू। द्वारा समुद्रमे लीन होता है ।। १२४ ।

तथैव' इत्यादि । एव कारण वस्तु साक्षात् वझमे लीन हो जाती है ७कार्य कारण द्वारा जिसकी जिससे जैसे उत्पत्ति है उसका उसमें वैसा ही लय होता
है जो साक्षात् ब्रझसे उत्पन्न है, उसका साक्षात्असणें लय होताहै जिसकी परम्परासे

२९ हे;२.ए!२५२हे इसी र:कक य:

२८का २. ३?२ द्दवगाहक। .लैकएण३ लय२ अपने अपने

१, अत -रर्स५२ हौ सकताई८२२हे:२न:र१
समाधान--त्वकूशब्द यहा चमूलाच स्पर्शसामान्यमे लाक्षणि १
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?????????कठिन: पार्थिव: स्पर्श: शीतलेणौजलवहिजौ ।

मृदुर्वायोरिति स्पर्शविशेषा इह कीहिता: ।। १२८ ।।

स्पर्शविशेषका स्पर्शसामान्यमें लय होता है, यह अर्थ प्रकृतमें विवक्षित है,
क्यों।इक सामान्यसे विशेषकी उत्पत्ति होती है, इसलिए विशेषका सामान्यमें लय
होना .ठीक ही है ।। १२७७

'कठिन' इत्यादि । शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध-इन पांचोंका
समूह पृथिवी है । यद्यपि नैयायिक गुणसे गुणीको अतिरिक्त मानते हैं, तथापि
वेदान्तमतमें गुण और गुणीका भेद नहीं है । गुणात्मक ही द्रव्य माना जाता

है, अत: पृथिवी पत्रगुणसंघातात्मक है, जल रसादिचतुर्गुणात्मक है, तेज रूप
आदि त्रिगुणात्मक है, वायु स्पर्शाध्दगुणद्वयात्मक है, और आकाश शब्दात्मक

है, यह वस्तुस्थिति है । हसके अनुसार पृथिवीका स्पर्श कठिन है, जलका
स्पर्श शीत है, तेजका स्पर्श उष्ण है, वायुका स्पर्श मृदु है और आकाश
स्पर्शरहित द्रव्य है । पत्रीकरणके अनुसार पृथिवी आदि पंच भूत पत्रात्मक हैं,
अत: पृथिर्वीमें जलादिका भाग भी है, इसलिए जलादिगुण भी पृथिवी आदिमें
उपलब्ध हैं ।

शष्टा-स्पर्शसामान्यका काठित्यादिस्पर्शविशेषरूपसे परिणाम होनेपर
भान कैसे होता है?

समाधान-काठिन्यादिका स्पर्श और त्वक्के साथ सम्वन्ध होनेपर यदि
उक्त स्पर्श उडूत है, तो 'अय कठिनः स्पर्श:' इत्याकारक मनोवृत्तिरूप ज्ञान

होता है । यद्यपि वह भी जडू है, तथापि उसका साक्षीसे भास होता है ।

शष्टा-ज्ञानको स्वयंप्रकाश मानते हैं, उसीसे विषयका भान हो जाया,
फिर साक्षीकी क्या आवश्यकता है?

समाधान-हान भी जडू ही है, अत: घटादिके समान प्रकाशक नहीं हो
सकता, इसलिए साक्षीकी परमावश्यकताहै ।

शक्कl-ज्ञान अचेतन है, इसमें क्या प्रमाण?

समाधान-ज्ञान परार्थम्, अचेतनत्वातू, स्पर्शादिवतू यह अनुमान प्रमाण

है । अन्यथा साक्षिस्वरूप हो जायगा । तात्पर्य यह है कि ज्ञान स्वपकाश है,
यहांपर ज्ञान वृत्तिरूप विवक्षित है या साक्षिरूप? प्रथम पक्षमें मनःपरिणाम-
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लीयन्ते स्पर्शसामान्ये तद्विशेपा यथा तथा ।

गजधादीनां च सामान्ये तद्विशेपलयो भवेतू ।। १२९ ।।

वशेष ज्ञान परार्थक होनेसे स्पर्श आदिके समान जडू है, अत: प्रकाशक नहीं
द्ये सकता । द्वितीय पक्षमें साक्षिस्वरूपता अनिवार्य है ।

शहा-स्पर्श आदि विशेषका सामान्यमें लय कैसे होता है?
समाधान-त्यगू आदि जन्म स्पर्श आदिका ज्ञान, इन्द्रिय और अर्थसे

जन्य होनेके. कारण, अतिस्धूल है, विषयसहित इन्द्रियक। मनके साथ तादात्म्य

होनेसे मन सूक्ष्म है, अत: स्थौल्यांशका त्याग होनेसे ज्ञान सूक्ष्म होता है वही
ज्ञान बुद्धिके तादाल्पसे निरूप्यमाण होकर सूदमतर होता है, क्योकि 'मनसस्तु
पस बुद्धि:' इत्यादि श्रुतिवचनके अनुसार बुद्धि मनसे भी (३६म हे, यह विद्वानोंको
अविदित नहीं है, सामान्यकरणमूत वृत्ति चैतन्याख्य उस बुद्धिको व्यास करती

है, इस कणसे विषयसहित इन्द्रिय आदिका प्रत्यगात्मामें लय होता है ।

शहा-आत्माको दुःखादिका भान कैसे होता है?
समाधान-अधर्म आदिसे अनिष्ट कण्टक आदिका योग होनेपर देहमें जब

विकार होता है, तब देहमें व्याधि ( दुःख) उत्पन्न होती है ।

शष्टा-देहमे उत्पन्न दुःख देहस्थ है, वह बुद्धिस्थ कैसे होता है?
समाधान-देहके एकदेशमें दुःख हुआ है, अत: देहमें दुःख है एव अहं

बुद्धि भी देहविशिष्टविषयक होनेसे देहस्थ है; अत: आश्रय द्वारा दुःख भी
बुद्धिस्थ हो जाता है । दुःखविशिष्ट 'अहमाकार' आदि वृत्ति अन्तःकरणको दुःख-
विशिष्ट करती है और अन्तःकरण सभास जीवको दुःखित करता है और जीव
साक्षीमें दुःखको अर्पण करता है ।। १२८ औ।

लीयन्ते' इत्यादि । स्पर्शसामान्यमें जैसे स्पर्शविशेप लीन होते है वैसे
ही गन्धसामान्यमे गजधविशेपका लय होता है । गन्धविशेष सुमन और
दुर्गंध । पृथिवीजलका अंश जप समानरूपसे तेजसे पकता है, तव सुरभिगन्
होता है । समान परिपाकमें अदृष्ट' भी हेतु है, अत: पुण्यकर्मप्रयुक्त गद्यध २कहलाता है । पार्थिव आदि अंशके विषम परिपाक जायमान२७.!असुरभि कहलाता है । एव रसादि मेदकी भी उपपत्ति समझनी चाहिए ।। १२९ ऽ
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????????????????? ????गन्धरूपरसस्पंर्क्षशब्दसामारूक्यश्वकद ।

सडूल्प्यते तन्मनसा बुध्या निथाय्यते तथा ।। १३० ।।

सवद्यपाना तु पश्चानां मनःशव्दाभिधे लय: ।

भवेतू सडूल्पसामध्ये निश्चये योजयेत्तथा ।। १३१ ।।

सडूल्पो निश्चयथेतौ ज्ञानशक्ते: समुद्रतौ ।

ज्ञानभत्त्याख्यसामान्ये लीयते ताबुमावपि ।। १३२ ।।

ज्ञानशक्तिविकासानां ज्ञानशक्तौ यथा लय: ।

क्रियाशक्तिविकासानां क्रियाशक्तौ तथा भवेतू ।। १३३ ।।

आदानत्यागभेदानां कर्मणां हस्तसळहके ।

आदानत्यागसामान्ये लयोत्ययत्राघपयसौ नयः ।। १२४ ।।

और श-न पैंंाएं'गन्धरूप०' इत्यादि । मान्य, रूप, रस, स्पर्श अ ०द-इ ।चक।
सहल्प मनसे होता है, एव उक्त चौका निश्चय बुद्धिले होता है, सक्तपात्यक
मन है और अध्यवसायात्मक बुद्धि है । पहले सहल्प होता है और तदन्तर
निश्चय होता है, यह क्रम स्वाभाविक है ।। १३० ।।

'सहल्पानां' इत्यादि । शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध-इन पॉचोके
सष्ट्रल्पविशेषोंका मनःशब्दवाच्य सष्टपपसामायमें लय होता है । एव शब्द आदि-
विषयक निश्चयविशेषोका हदयशव्दवाच्य निश्चयसामान्यमें अन्तर्भावकी योजना
करनी चाहिए अर्थात् उसके समान निश्चयसामान्यमें निश्चयविशेषका अन्तर्भाव

समझना चाहिए, यह भाव है ।। १३१ ।।

'सडूल्पो' इत्यादि । सक्कल्प और निश्चय-ये दोनो ज्ञानशक्तिसे ही उत्पन्न

होते हैं, सडूल्प भी ज्ञान ही है, अत: ये दोनों--सक्कल्प और निश्चय ज्ञानशक्ति-

सामान्यमें लीन होते हैं ।। १३२ ।।

'ज्ञानशक्ति०' इत्यादि । ज्ञानशक्तिविकासोंका जैसे ज्ञानशक्तिमें लय होता
है, पैसे ही क्रियाशक्तिविकासोंका क्रियाशक्तिमे लय होता है ।। १३३ ।।

'आदान०' इत्यादि । आदान और त्यागविशेषोंका हस्त आदि करणके
साथ याने आदानत्यागसामान्यमे लय होता है, अन्यत्र भी यही न्याय है ।

ज्ञानशक्तिके विषयमें लयका जो न्याय हे, वह न्याय अन्यत्र क्रियाशक्रिके

विषय भी है ।। १३४ ।।
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ांइश्एसॅर्गॉएनइrन्दॅग्एंामॅनॅभौपणॉएनइrांएं तो का ।'
प्राणे गत्यादिसामान्ये पत्रकं प्रविलीयते । । १३५ । ।

क्रियासल्याख्यसामान्ये लीयते प्राणपश्चकस् ।

ज्ञानशक्तिक्रियाशत्तयोर्लयो ब्रह्मणि मायिनि । । १३६ । ।

विपयाणां लय: प्रोक्तो नेन्द्रिपाणा श्रुताविति ।

न मन्तव्यं यतोडद्दराणा प्राह्यजातीयतेष्यते । । १३७ । ।

एकं वाटशरधयसामान्यं ग्राह्यग्राहकरूपत : ।

स्पर्शस्त्वक्चेति भिन्न खादेव सर्वत्र योच्यताद । । १३८ । ।

'विर्सानन्द० ' इत्यादि । पायु, उपस्थ, पाद और चाकूले जन्म क्रिया-

विशेष विसर्ग आदिका ततू-ततू क्रियासामान्यमें लय होनेके अनन्तर गत्यादि पींच
क्रियासामान्यका, प्राणाधीन उत्पत्ति, स्थिति और लय होनेके कारण, स्वहेतु पत्रवृत्ति

प्राणमें लय होताहै ।। १२५१
'क्रिया० ' इत्यादि । उक्त पश्चवृत्त्यात्मक प्राणका क्रियाशक्ति सामान्य

अन्तर्भाव होता हैं और ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्तिका लय मायाविशिष्ट ब्रह्ममें

होता हैं ।। ३६ ।।

झक्का-फिर मी सम्पूर्ण जगक! लय सिद्ध नहीं हुआ, कारण कि चसुरादि
करणोंका लय श्रुतिने नहीं वतलाया हैं, इसीको कहते है- 'विपयाणा '
इत्यादिसे । श्रुतिमें विपयोका लय कहा गया हे, इन्द्रियोक। नहीं ।

समाधान-ऐसा नहीं समझना चाहिए, कारण कि इन्द्रियग्राह्य विषय तजातीय
है अर्थात् जो इन्द्रिय जिस विपयका ग्रहण करती है, वह विषय तजातीय होता है,
जत: विषयलयके कथनसे तज्जातीय इन्द्रियोक। भी लय सडूगृहीत हो जाता है ।। १३७ ।।

एकं' इत्यादि । करण ग्राह्यजातीय है, इसको स्फुट करते हैं । अव्याकृतसे
उत्पन्न भूतसूबम शब्द, स्पर्श आदि गुणविशिष्ट स्धूलभूतात्मस्वरूपसे और श्रोत्र

त्वम् आदिरूपसे परिणत हुआ, अत: श्रोत्र, त्वगू आदि करण और शठज '
आदि विषय एकजातीय हैं, बट्ट स्पष्ट सिद्ध होता है ख कहते १ क

।gS।ख्यसामान्य अव्याकृत रझमवायु ग्राह्य स्पर्श और ग्राहक क एतरभय
मै;र्ह्ये७५.२२२ आहोएर ए.ईअ८'; इसी प्रकार केलें.
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-.-----?--??-एंघ्य'''''''''''ग्राहकग्राह्यनियम एकजातित्वसाधक: ।

प्राह्यग्राहकयो रूपदीपयोस्तैजसत्वत! । । १३९ । ।

सर्वभूतात्मकत्वात्तु सर्वार्थग्रहणं द्धयो: ।

मनोबुदुध्योरिति ज्ञेयमन्यथा तदसम्भवातू । । १४० । ।

'ग्राहक० ' इत्यादि । ग्राह्यजातीय ग्राहकसे ग्राह्यका ग्रहण होता है, यह
नियम ग्राह्य रूपके ग्राहक प्रदीपमें दृष्ट है । उक्त नियममें यह अनुमान प्रमाण है--
'चसुस्तैजससू, रूपादिपु मध्ये रूपस्यैवाऽभिव्यज्ञकत्वातू, प्रदीपवतू अर्थातू चसुतेजस
है, क्योंकि वह रूपका ही प्रकाशक है, 'प्रदीपके समान । एव घाण पार्थिवसू, रूपा-
दिपु मध्ये गन्धस्येवझिभव्यखकत्वातू, कुहुमगन्धव्यज्ञकधूतवतूं; एकू वायवीयम्,
रूपादिपु मध्ये स्पर्शत्यैवाऽभिव्यझकत्वातू, व्यजनवायुवतू; ओत्रं नसिम, रूपादिपु
मध्ये शब्दस्यैवाऽभिव्यन्नकtk।तू, वेगुविवरवत; रसनं जलीयसू, रूपादिपु मध्ये

रसस्यैवाऽभिव्यझकत्वातू, सक्तुरसाभिव्यझकोदकवर इत्यादि अनुमानप्रकार अन्यत्र

विस्तूत हें । यहां संक्षेपसे इसलिए कहे गये हैं कि तार्किकका भी ऐसा ही सिद्धान्त

है, अत: इस विषयमें विशेष निरूपणकी आवश्यकता नहीं है ।। १ ३९।।

शक्का-अन्नमय हि सोम्य मन:' इत्यादि श्रुतिसे अन्नमात्रके मन और
बुद्धि कार्य हैं, ऐसा निश्चित होताहै । कार्य कारणसमानजातीय होते हैं, इस नियमसे
मन एव बुद्धिको पार्थिव माना ही उचित होगा, कि- ३ दोनो शब्दादिके भी
ग्राहक हैं, अत: उक्त अनुमान असंगत है ।

समाधान--'सर्वभूता०' इत्यादि । 'विमते मनोबुद्धी भूतपश्चकसजातीये, तद्-
ग्राहकत्वातू, यद् यद्वाहक तत् तत्सजातीयम्, यथा रूपग्राहको दीप: तत्सजातीयः,
इस अनुमानसे यह ज्ञात होता है कि मन और बुद्धिकेवल पार्थिव ही नहीं हैं, किन्तु
पात्रभौतिक है; अतएव उनसे पींच भूतोके गुणोका ग्रहण होताहै । यही पात्रभौतिक-
त्वका साधक है, अन्यथा घाणादिके समान वे केवल पार्थिव गुणके ही ग्राहक होते,
ऐसा है नहीं, अत: मन और बुद्धि पात्रभौतिक है, यह सिद्ध होता है! यत: मन

और बुद्धि सर्वभूतात्मक हैं, अतएव उन दोनोंमें सर्वार्थग्राहकत्व है, अन्यथा--यदि
सर्वसूतात्मक न होते, तो-दोनोंसे सब अथॉक। ग्रहण नहीं होता । दोनो सर्वार्थके

ग्राहक हैं, अन्, सर्वषतात्मक हैं यह माना चाहिए ।। १४० ।।

१९०
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'मनोडन्नमयमित्येपा -हनुति: पार्थिवरूपताय् ।

ब्रूते मनसि नेवाडन्यभूतात्मत्वं निवारयेतू ।। १४१ ।।

विषयप्रलयेनाडक्षप्रलयस्योदितत्वतः ।

लय: सर्वस्य जगतो ब्रह्मणीत्यत्र सुस्थितद ।। १४२ ।।

एव मन्तव्य आत्माध्यमर्थासम्भवनुजये ।

दुन्दुम्याद्युक्तदृष्टान्तन्यायमार्गेण यलतः ।। १४३ ।।

शस्त्रा-यदि मन और बुद्धि पीच भूतोंके कार्य हैं, तो अन्नमयत्वबोधक उक्त

श्रुतिकी क्या गति होगी?
समाधान-'मनोडन्नमय०' इत्यादि । उक्त श्रुति मन और बुद्धि पार्थिव हैं,

इतने मात्रका बोधन करती है, किल्ड यह नहीं कहती कि वे पार्थिव ही हैं और दुसरे
भूतोंके कार्य नहीं हैं । यदि अवधारणार्थ एवकार होता, तो यह शकू। हो सकती,
पर पैसा है नहीं, अत: पूर्वोक्त श्रुति मन और बुद्धिमें' पाश्चभौतिकत्वकी बाधक
नखं है । पूर्वक अनुमानसे ग्राह्यग्राहकोमे समानजातीयत्वका नियम यहां भी

- यु- ' '', चे '''''विषय०' इत्यादि । विषयोके प्रलयका कथन करनेसे करणोका भी प्रलय

सूचित हुआ, अत: सब जगतूका प्रलय बझमे होता है; यह अर्थ सुस्थिर हुआ,
इसमें सन्देह नही है ।। १४२ ।।

मननविधिके प्रपश्चका उपसंहार करते है-एवर इत्यादिसे ।

सब आत्मा है, य तर्कसे मनन करना चाहिए, इसम जो यह असंभव
प्रतीत होता है कि बाह्य घट, पट आदि सब आत्मा कैसे हो सकते है? उसकी
निवृत्तिके लिए 'दुन्दुभि' आदि दृष्टान्तका उपन्यास किया गयाहै । उक्त दृष्टान्त द्वारा

यह समझाया गया कि जो विशेष हैं, वे सब सामान्यसे उत्पन्न होते है, उन्हींमे
स्थित रहते हैं और उन्हींमें लीन होते हैं, अत: विशेष सामान्यात्मक ही है ।

ततू-ततू सामान्य भी ब्रह्म सामान्यकी अपेक्षा विशेष हैं । सबका सामान्य ब्रह्म ही है,
कारण कि ब्रह्मसे ही साक्षात् या परम्परया सम्युर्ण संसारकी उत्पत्ति, स्थिति और
लय होता है, अत: सब जगत्. बह्मसे अभिन्न हैं, इसलिए आत्मा ही सब?. इस
प्रतिज्ञाका पूरा समर्थन दुआ ।। १४३ ।।
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आत्यन्तिकलयं वकूं खिल्यदृष्टान्त उच्यते ।। १४४ ।।

श्रणतिः-स यथा सैन्धवरिवल्य उदके प्रास्त उदकमेवानु विलीयेत न
हाखोद्वहणायेव स्याद्यतो यतस्त्वाददीत लवणमेवैवं वा अरे इदं महळूत-

'अपरायत्त०' इत्यादि । अपरायत्त बोधरूप निदिध्यासनकी व्याख्या पूर्वमें

कर चुके हें । निदिध्यासन दो प्रकार होते है-उनमे एक ध्यानशव्दसे

कहा जाता है और दुसरा परिशुद्ध चित्त होनेपर 'तत्त्वमसि' आदि वाक्यजन्य
चरमात्मक तत्त्वज्ञानरूप है । इसी निदिध्यासनकी सिद्धिके लिए खिल्यदृष्टान्त कहा
जाता है । ये दोनो श्लोक युग्म हैं अर्थात दोनोका अन्वय एक साथ ही है । अर्थी-

संभवके निराकरणके लिए प्रयत्नपूर्वक अनेकष्टदुभि आदिके दृष्टान्त दिये गये हैं ।

आत्यन्तिक प्रलयको कहनेके लिए खिल्य दृष्टान्त कहा गया है अर्थातू कार्यकार-
णात्मक प्रपश्चका कार्यकारणविलक्षण ब्रह्ममें ज्ञानसे लय होता है, ऐसा प्रतिपादन
करनेके लिए श्रुतिमें खिल्य दृष्टान्त कहा गया है, वह आगे स्फुट होगा ।। १ ४४।।

'स यथा सैन्धवरिवल्य' इत्यादि श्रुति । 'स' यह दृष्टान्तार्थक है । सैन्धव-
खिल्य याने समुद्रसे उत्पन्न नमकका डकडा । सिन्धुका विकार सैन्धव कहलाता है ।

सिन्धुशब्दसे यहां समुद्रका जल' विवक्षित है । 'रयन्दू प्रखवणे' ऐसा पाणिनीय
धातुपाठ है । उसके अनुसार स्यन्दन होनेके कारण जल सिन्धु कहा जात। है ।

उसका विकार याने उससे उत्पन्न सैन्धव कहलाता है । 'स चाऽसौ खिल्यश्च' इस
व्युत्पत्तिसे सैन्धवरूपी खिल्य सैन्धवरिवल्य कहा जायगा । खिल एव खिल्यः यो
स्वार्थमें खिलशव्दसे यतू प्रत्यय है । वह सामुद्रिक नमकका देला स्वयोनि-स्व-
कारण-समुद्रमे गिरकर जलरूपसे विलीन हो जाता है अर्थातू जो भूमिके तेजके
योगसे कठिन हुआ था, उस ढेलेका काठिन्य स्वकारण समुद्र-जलके संपर्कसे हट
जाता है । यही जलका विलयन है । तदन्तर सैन्धवरिवस्यका विलयन कहा है ।

यद्यपि 'उदकविलयनमनुविलीयते' इस भाष्यसे यह अर्थ निकलता है कि उदकके
विलियनके बाद उक्त ढेलेका विलयन होता है, पर यह अर्थ ठीक नहीं है,
कारण कि उदकका विलयन तो होता नहीं, केवल देलेका ही विलयन होता है,
इसलिए भाष्यकारने स्वत: ही अपने आशयको व्यक्त किया है कि यहां उदकविल-
यनका तात्पर्य काठिन्यविलयनमें हे । काठिन्यविलयके बाद ही सैन्धवखिल्यका विलय
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-मनन्तमपार विज्ञानघन एवैःतेम्यो भूतेम्यः समुत्थाय तान्येवानु विनश्यति
न प्रेत्य संज्ञाडस्तीत्यरे ववीमीति होवाच याज्ञवलूक्य: ।। १२ ।।

अनुभवसिद्ध है । 'उदकमेवानुविलीयेत' इस श्रुतिके अनुसार भाष्यकारको उक्त
अर्थ करना पहा । यहां 'ह' शब्द एवकारार्थक है । उस विलीन ढेलेको समुद्र-

जलसे पूर्ववतू निकालनेमें कोई समर्थ नहीं है । कितना भी कुशल पुरुष क्यो न हो,
वह पूर्व आकारवाले लेको निकाल नहीं सकता, यह अनुभवसिद्ध है । 'इव' शब्द
यहां अनर्थक है ।

शष्टा-क्यों नहीं समर्थ है?
समाधान-जिस जिस प्रदेशसे जलका ग्रहण कर आस्वादन करते हैं

उस जलमें नमकका ही स्वाद रहता है, देला नहीं मिल सकता, जैसे यह दृष्टान्त है,
वैसे ही अरे मैत्रेयि! जो यह परमात्माख्य वस्तु है, उस महार वस्तुसे अविद्या द्वारा

परिच्छिन्न होकर कार्यकारणोपाधिसबन्धसे तुम खिएयमवको पासहुई हो । जन्म, मरण
भूख, ध्यास आदि संसारधर्मवती हुई हो । कार्यात्मकनामरूपके सम्वन्धसे 'अहसू' ऐसा
खिल्यभाव तुमको मास हुआ है । यह खिल्यभाव कार्यकारणशरीरेन्द्रियोपाधिसबन्धसे
जनित आनि द्वारा उत्पन्न हुआहै । इससेतुम अपनेको परिच्छिन्नऔरसंसारधर्मविशिष्ट
मानती हे। । वस्तुतः आन्तिसे ही समुद्रस्थानीय अजर, अमर, अभय और शुद्धसैन्धवघन-
के समान एकरस, महानवन, अपार, निरन्तर और अविद्याजनितआन्तिभेदवर्जित असणें

यह खिल्यभाव तुमने स्थापित किया है । एवंभूत इस आत्मामें उसके प्रविष्ट होनेपर
ऑखल्यभावके स्वकारणग्रस्त होनेपर-अर्थातू रिवल्यभावके निवृत्त होनेपर ( अविद्या-
श्रुत भेदभावका समूळ नाश होनेपर) यही एक अद्वैतमहाकत-सवसे महत्तर
जो आकाश आदिका मी कारण है, तीनो कालोंमें एकरूपसे रहता है,. इसलिए 'भूत'
कहा जाता है, यह निष्ठाप्रत्यय त्रैकालिक है, तीनों कालोसे स्वरूपका व्यभिचार
ही होता यानी सदा परिनिष्पन्न ही रहता है, अथवा भूतशब्द परमार्थवाची वह

विवक्षित है, महाभूतशब्दका अर्थ महत् और पारमार्थिक है ।

६८९२:.२ स:८२,६६.
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निष्प्रमाण वस्तुका स्वीकार कोई नहीं करता । किसी कालमें अनहै, सर्वदा नहीं, इस
प्रकारके आपेक्षिक आनन्त्यक। वारण करनेके लिए अपार यह विशेषण कहा गया

है । 'विज्ञसिर्विज्ञानसू, विज्ञानश्च.ततू घनश्चेति विज्ञानघन । विज्ञायतेऽस्मिन्निति

विज्ञानद इस अधिकरणव्युत्पत्तिके निरासार्थ भावव्युत्पत्ति कही गई है । एव-
शब्दका अवधारण अर्थ है । घनशब्द अन्य जातिके प्रतिषेधके लिए है; जैसे
'सुवर्णघन' इत्यादि कहनेसे सुवर्ण ही है, जात्यन्तर नहीं, एव प्रकृतमें विज्ञानघन

ही है, तद्विलक्षण जात्यन्तर नहीं है ।

शष्टा-यदि ब्रह्म परमार्थतः एक और अद्वितीय है तथा स्वच्छ एव संसार-
दुःखसे असंसूष्ट है, तो किस कारणसे वह खिल्यभावको प्रास हुआ, क्योकि जात:,
मृत: सुखी दुःखी, अहं, मम इत्यादि अनेक संसारधर्मोसे उपहुत आत्मा संसार-
दशामें प्रतीत होता है ।

समाधान-यह जो कार्यकरणभूत शर्ररिन्द्रियादि नामरूपात्मक प्रपत्र अलके केन
या बुद्बुद्के समान प्रतीत होता है, वह स्वच्छ सलिलस्वरूप परमात्माका हीहै जैसे
फेनादि जलसे अतिरिक्त नहीं हैं, किन अतिरिक्त-से प्रतीत होते हैं, वैसे ही शरीर
आदि आत्मस्वरूपमें प्रतीत होते हैं । जिन विषयपठर्थन्त पदार्थोका प्रज्ञानघन आत्मामें
परमार्थविवेक ज्ञानसे नदीसमुद्रवतू प्रविलापन कहा गया हैं, इन्हीं हेतुभूत सत्य-

शव्दवाच्य भूतोसे सैजधवरिवल्यवतू समुत्पन्न होकर आगे उन्हींसे नष्ट होते हैं ।

प्रश्नका उत्तर यह निकला कि जैसे तेजःसंयोगसे जळका रिवल्यभाव होता है,
वैसे ही शरीर आदिके सबन्धसे आत्मामें खिल्यभाव पास हुआ है ।

शक्का-जल तो सावयव है, इसका विकार यानी रूपान्तरप्रासि हो सकती है,
आत्मा तो कूटस्थ नित्य है, अत: उसका खिल्यभाव कैसे हुआ?

समाधान-जैसे जलसे सूर्य और चन्द्रक। प्रतिकिबहोता है एव जैसे स्फटिक-
मणिमें जपाकुसुम आदिके संसर्गसे तद्वावका ज्ञान होता है, वैसे ही कार्यकारणभूत

भूतोपाधिसे विशेषात्मखिल्यभावसे अर्थात् अहमित्यादि खिल्यभावसे समुत्थित

होकर जब शास्त्राचायोंपदेश द्वारा प्रास ब्रह्मविद्यासे आत्मविशेषरिवल्यभावके
हेतुभूत कार्यकरणात्मक विषयाकारोमें परिणत खोका, नदीसमुद्रन्यायसे, प्रविलापन
किया जाता है, अर्थात् ३ नष्ट हो जाते है, तब-सलिलफेनबुद्रबुद्के समान उनका
नाश होनेपर पीछे -खिल्यभाव भी नष्ट हो जाता है । जैसे प्रतिबिम्बके हेतु जल,
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????????रक्तभावके हेतु जपाकुसुम आदिके हटानेपर सूर्यका प्रतिविम्ब और स्फटिकका रक्त-

भाव नष्ट हो जाता है अर्थात् सूर्यादिरूपसे परमार्थतः व्यवस्थित हो जाता है । पैसे
ही उक्त प्रतिबिरूप जीव ब्रह्मरूपसे अवस्थित हो जाता है । उस कैवल्यमें विशेषसंज्ञा

नहीं रहती, शरीरेन्द्रियादिसे रहितकी विशेषसंज्ञा हो ही नहीं सकती, इसलिए
अरे मैत्रेयि! मैं कहता हूं कि उस समय विशेषसंज्ञा नहीं है, असी अहम् मेरा
यह है, अमुकका पुत्र हूं, मेरा क्षेत्र धन है, सुखी, दुःखी इत्यादि सब अविद्याकृत

हैं, अतएव वे अविद्यासद्वाव तक ही रहते हैं । जब अविद्या ब्रह्मविद्यासे निवृत्त हो
जाती है, तव विशेषसज्ञा कैसे हो? निमित्तके अभावसे नैमिद्यिकका अभाव
निमित्तापाये नैमित्तिकस्वादुय्यपाय' इस न्यायसे सिद्ध है । उस समय ब्रह्मवेत्ता

चैतन्यस्वभाव रहता है । वस्तुतः शरीरादि-सद्धावदशामें भी जा विशेषसंज्ञा नहीं
हो सकती तव कैवल्यमें विशेपसंज्ञाभाव कैमुतिकन्यायसे सिद्ध है । यह परमार्थ-

दर्शन महीर्ष याज्ञवल्क्यजीने भार्या मैत्रेयीसे कहा । संक्षिस तात्पयार्थ यह है कि हम
लोगोंकी जैसे सचपुसि अवस्था हैं, वैसे ही सष्टिपूर्वकालकी अवस्था परमात्माकी सुपुति
अवस्थाहैऔर हमलोगोंकी स्वप्रावस्थाकेसमान परमात्माकी सूष्टि स्वप्न अवस्थाहै ।

सुपुसिमें कुछ भान नहीं होता, यहां तक कि अहमर्थका भी भान नहीं होता । स्वाप्रिक

भोगजनक अदृष्टवश पूर्वसंस्कार जब उद्बुद्ध होते हैं, तव मनका सन्निकर्ष आत्माके
साथ होता है । मनने यदि राज्यकी कल्पना की, तो राजसामग्री तुरत उपस्थित हुई ।

शिकार खेलनेकी इच्छा हुई, तो जंगल, पाडू सब दीख पडूने लगे । जो जो
कल्पना मन करता गया, सो सो सब उपस्थित होता गया, तदुचित भोग भी होने
लगे । शबुकी कल्पनासे शत्रु भी तैयार हो गया, युद्ध भी होने लगा पर वास्तवमें

कुल नहीं था । जागनेपर पूरा विश्वास - होता है कि उस अवस्थामें भी केवल
मैं ही था और जिन साधक, बाधकोंको हम देखते थे, वे नहीं थे केवल अज्ञानवश

सुख-दुःख हुआ । यथार्थमे उनकी सामग्री कुछ नहीं थी । उसका अभाव त्रैकालिक
था । एव 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत्? इस श्रुतिके अनुसार इस प्रतीयमान जगदरो वै

२पूअसरंष्टे५: ३जे२द८ट२.२८:- हें५:६१:
।

तेल हे
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सामुद्रमम्भो लवणक्षत्रै भानुविपाकतः ।

लवणोपलतांप्रत्ययसैन्:धव: खिल्य उच्यते ११४५

१५११

शष्टा-कल्पना तो मनसे ही होती है, मनच सय्यन्घके पूर्व कल्पना कैसे हुई?
समाधान-अन्य कल्पनाओमें उक्त नियम है, परन्तु आदि कल्पनामें वह

नियम नहीं है अथवा मन और कल्पना दोनो साथ ही उत्पन्न हुए, अत: वह
प्रतिविश्व मनोवच्छिन्न हुआ ।

मनकी दो वृत्तिर्वी हैं-एक संकल्पात्मक और खरी अध्यवसायात्मक । अध्यव-
सायात्मक वृत्तिको बुद्धि कहते हैं । बुद्धि संकल्पात्मक वृत्तिसे सूक्ष्महोतीहैं । बुलयव-
च्छिन्न होकर ब्रह्म अहकारावच्छिन्न हुआ, अहंकार भी एक प्रकारकी मनकी वृत्ति

ही है, अहकारावच्छिन्न होनेपर शरीरकी कामना हुई, बस शरीरी प्रतीत होने लगा,
शरीरके सम्बन्धके बाद कलन्न, पुत्र आदि निखिल जगतूकी कल्पनासे सारा संसार
स्वप्रके समान प्रतीत होने लगा । यह प्रतीति तव तक रहती है, जबतक ब्रह्मज्ञान-

रूप जागर अवस्था नहीं आती, यह अवस्था श्रवण, मनन आदि साधनसामग्रीसे ही
होती है । इस अभिप्रायसे श्रुतिने ठीक ही कहा कि 'इदं सर्व यदयमात्मा' । कल्पित
अधिष्ठानस्वरूप ही होता है तदतिरिक्त नहीं होता, यही दुन्दुभि आदि अनेक
दृष्टान्तोंसे समझाया गया है । अद्वितीयात्मतत्त्वज्ञानसे मुक्ति और उसके अज्ञानसे

वन्य होता है, यह अद्वैत वेदान्तका सिद्धान्त है । यद्यपि इसमें मी माया या
अविद्या यदि ३ नहीं थी, तो आई कैसे? असतूका तो आविर्भाव होता नहीं,
एव संस्कारादिमें भी यह आक्षेप हो सकता है, तथापि संसार अनादि है, अत:
पूर्वकल्पके संस्कारादि उत्तरोत्तर संसारमें निदान हैं, यह सब दर्शनोंमें समान
उत्तर है । जो कर्मसे संसार मानते हैं, उनके मतमें शरीरादिके सय्यन्धसे कर्म

और कर्मसम्बन्धसे शरीर आदि, ऐसा माना जाता है । प्रथम कौन है? इसका
उत्तर उक्त उत्तरसे अतिरिक्त नहीं हो सकता ।। १२ ।।

सैन्धव और खिल्य-इन दोनोंका अर्थ कहते हे-सामुहू,ऽ इत्यादिसे ।

समुद्रत्येदं सामुद्रद अथर समुद्रसम्बन्धी जलका नाम सिन्धुहै, सिन्युसे आगत
या सिजबुका विकार सैन्धव कहलाता हैं, सामुद्र जल नमककी खानमें आकर सूर्य्यके

तापसे पककर नमकका पत्थर-सा देला बन जाता है, यही खिल्य कहलाता है । यद्यपि

नमककी रवानमे कोई भी पानी ठहरता है, तो वह नमक हो जाता है, पानी ही नहीं,
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???सरिवल्य उदधौक्षितस्तापशान्यौविलीयते ।

अशक्य: पुनरुद्धर्चु खिल्परूपेण पूर्ववद ।। १४६ ।।

-काकाष्टादि कोई भी पहे, तो वह नमक हो जाता है, एव नमकके ढेलेको समुद्रमें

लोहिये या किसी नदी या कूपके जलमें छोड्रिये, पूर्ववतू उसका निकालना सर्वत्र

असंभव-सा ही है, तो फिर समुद्रका नाम क्यों विशेपरूपसे लिया गया? इसका
उत्तर यह है कि सब जलका मूल स्थान समुद्र ही है, इसलिए प्राधान्यसे समुद्रका

नाम श्रुतिमें आया है । समुदका ही जल नमक होता है, फिर समुद्रमें ही छोडूनेसे
-उमाप हो जाता है, ऐसा श्रुतिका निर्देश नहीं है । वस्तुतस्तु सिन्धुशव्दसे समुद्रका

जल प्रकृतमें विवक्षित नहीं है, किन 'स्यन्दनात्सिन्धु' इस व्युत्पत्तिसे जलसामान्य
विवक्षित है, अत: जलसामान्य नमककी खानमें पडूकर सूर्यके तापसे नमकका
पत्थर-सा देला हो जाता है । उसका जलसामान्यमें प्रक्षेप करनेपर पूर्ववत निष्कासन
नहीं हो सकता, यह तात्पर्य है, इस अर्थमें कोई शका ही नहीं है । वार्तिकमें
समुद्रजलका कथन प्रसिद्धिके तात्पर्यसे उपलक्षण है ।। १४५ ।।

'स खिल्य' इत्यादि । उस डाकेका जलमें प्रक्षेप करनेके अनन्तर जलमें
वह टुकडा विलीन हो जाता है, कारण कि काठिन्यका आरम्यक सौर (सूर्यका) ताप

है, उसका विरोधी जलहै और जलका अग्निके साथ विरोध लोकानुभवसिद्ध है ।

जलसे काठिन्यासभक तापकी शान्ति होनेपर 'निमित्तापाये नैमित्तिकत्याप्यपाय:'
इस न्यायसे काठिन्यकी मी निवृत्ति हो जाती है । काठिन्यकी निवृत्ति होनेसे
चिपयभावकी भी निवृत्ति हो जाती है अर्थात् जलरूप हो जाता है इसलिए उस
लेका पूर्वके समान उद्धार अशक्य हो जाता है । तात्पर्य यह है कि लवणोदकका
अपना अकृत्रिम याने स्वाभाविक जो रूप था, औपाधिक खिल्यभावकी निवृत्तिके

अनन्तर वही रूप पुनः प्रास हुआ ।

शष्टा-यदि केवल तेजके संयोगको ही खिल्यभावका कारण मानते हो तो
नमककी खानरूप पृथिवी क्या खिल्यभावकी कारण नहीं है?

समाधान-क्यों नहीं? अन्वयव्यतिरेकसे उक्त पृथिवी भी रिवल्यभावकी
कारण है, अन्यथा अन्यत्र भी उक्त तापसे जल नमक हो जायना, अन्यत्र होता
नहीं, इसलिए पृथिवी आदि मी कारण है ।। १४६ ।।
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-.-इइइइइइइइइ-इ--.----------खिल्पोहररै नीरमव्यावादद्दीत यतो यत: ।

तत्र तत्र रसो लग्या खिल्यस्त्वेप न कुत्रचिर । । १४७ ।।

सामुद्रस्याघ्म्भसस्तापातू रिवल्यतैवं परात्मनः ।

आब्रह्मस्तम्वपर्यन्त जीवता स्यादविद्यया । । १४८ । ।

महळूतमनन्य स्यादपार चिद्रघन स्वत: ।

देहेजिद्रयाख्यभूतेम्पो जीवत्वेन समुत्थिति: ।। १४९ ।।

१५१३

'खिल्योहरये' इत्यादि । खिल्यको ( नमकके लेको) चाहनेवाला पुरुष
उसे निकालनेके लिए समुद्रके जिस जिस प्रदेश चेष्टा करता है, वहौसे जलका
ही ग्रहण करता है और उसमें नमकका रस पाया जाता है, किल्ड पूर्ववतू खिल्य-
स्वरूपकी मासि नहीं होती ।। १४७ ।।

'सामुद्रस्यारउ० हं इत्यादि । जैसे तापसे समुद्रका जल खिल्यभावको प्राप्त होता
है, वैसे ही परब्रह्म भी आब्रह्मस्तवपर्यन्त अर्थात कार्य ब्रह्मसे लेकर तूणतक
अविद्यासे जीवभावको प्रास होताहै । तात्पर्य यह है कि यदि ब्रह्म अविद्यासे कार्य-

कारणात्मक प्रपत्र तथा जीवभावको प्राप्त हुआहै, ऐसा माना जाय, तो ज्ञानसे अज्ञानकी
निवृत्ति होनेपर 'कारणाभावातू कार्याभाव' इस न्यायसे सप्रपश्च जीवभावकी निवृत्ति

होनेसे अलका स्वस्वरूपसे अवस्थान हो सकता है । यदि जीवभाव ही अविद्याकृत है,
प्रपश्च नहीं अथवा प्रपत्र ही अविद्याकृत है जीवभाव नहीं, ऐसा माना जाय, तो एकतरकी
निवृचि होनेपर अद्वितीय आत्मस्वरूपसे बसका अवस्थान नहीं हो सकता, कारण
कि अद्वितीयत्वविरोधी एकतर कोटि अवस्थित है, अत: अनात्ममात्र तथा सप्रपश्च

जीव अविद्याकृत है, यह कहना होगा । इस परिस्थितिमें जानसे समपत्र अज्ञानकी
निवृत्ति होनेसे जीवभावकी निवृत्ति आवश्यक है ।। १४८ ।।

'महमूत०' इत्यादि । महसूत याने अन, अपार याने स्वतः चिद्धन ब्रह्म

देह, इन्द्रिय आदि भूतो द्वारा जीवभावसे समुत्थित होता है ।

शष्टा-भूतशब्दका प्रयोग पौच काही प्रसिद्ध हैं, किन्तु प्रकृतमें देह,
इन्द्रिय आदिमें जो उसका प्रयोग हुआ है, इसमें क्या साधक है?

समाधान- जो पीच महाभूत प्रसिद्ध है, पे जीवभावके उत्थापक नहीं हो
सकते और श्रुतिमें क्षेत्रज्ञके उत्थापकरवरूपसे भूतोंका श्रवणहै, इसलिए प्रकृत अर्थके

अन्वयोपयोगित्वरूपसे भूतशब्द भूतारब्ध शरीरादिपरक है, ऐसा उक्त श्रुतिका भाव

९१
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-----.--.------?--?rएइइइइ'''है । इसी अभिप्रायसे भाष्यकार, वार्तिककार आदिने व्याख्यान भी कियाहै । वस्तुतस्तु

जिसमें सब कार्य लीन होतेहै, वही मूलकारण अविद्या भूतशव्दार्थ है । अतएव आचार्य
वाचस्पतिमिश्रका यह वचन है-नामरूपबीजशक्तिभूतमव्याकृत भतूसूक्ष्ममू' ।

प्रकृतमें आविद्यिक शरीरादि भी इ, इसलिए उनमें भी भूतशब्दका प्रयोग

किया गया है । पीच महाभूतोमे माय: भौतिक पदार्थोका लय देखा जाता है,
टसलिए उनमें विद्वान् भुरतशब्दका प्रयोग करते हें । उसीके अनुसार प्रसिद्धि

भी है । इसीलिए वाचस्पति प्रभूति विद्वानोंने अविद्यामें मुख्य भूतशब्दक। प्रयोग

किया है, अन्यत्र गौण । इससे यह निष्कर्ष निकला कि अविद्याप्रयुक्त ही ब्रह्ममें जीव-
भाव है । तत्त्वज्ञानसे अविद्याकी निवृत्ति होनेपर तन्निवक्तधन जीवभावका विलय
होनेसे केवल चिन्मात्र ब्रह्म ही अवशिष्ट रहता है! अतएव उस समय विशेष संज्ञाका

उसमें सम्भव ही नहीं है । अविद्या अनेकरूपा है, अत: उसके सवजधसे आत्मा

भी कार्यकारणभावको प्रास होता हैऔर साभास मन, बुद्धि आदि उपाघियोके भेदसे
बहुभावको प्रास होता है । जितने आभास उत्थित हैं, वे सब अज्ञानजन्य है, इसमें
विवाद नहीं है । आत्मासे समुत्थित हुआ प्रथम अज्ञान 'नाऽवेदिष मूढोऽहमस्मि' इस
प्रकार अग्रहात्मक मिथ्याज्ञान करता हुआ उसके सदृश अन्य मिथ्याज्ञानका जनक
होता है । बुद्धि अविद्याकी कार्य हैं, उसमें प्रतिबिम्बित चैतन्य ( चिदाभास) बोद्धा

कहलाता है । उक्त रीतिसे बोद्धाका समुत्थान अविद्यासे ही होता है । अविद्यासे
जन्य श्रोत्र आदि द्वारा श्रोता, स्प्रष्ट। इत्यादि व्यवहार होते हें । अविद्याजन्य

शरीर आदिके द्वारा 'श्याम:', 'गौर:' इत्यादि व्यवहार होते हें । देह द्वारा धनादिका
सज्ज- आत्मामें मानकर धनी, गोमातू, दरिद्र इत्यादि व्यवहार आत्मामें
प्रसिद्ध हैं । कहौतक गिनावें, इतना ही कहना यथार्थ होगा कि ब्रह्मासे लेकर
स्थाधु पर्यत जो जीव और शरीरका भेद ज्ञात होता है, वह आत्मयाथाल्यके
आवरण होता है । वस्तुतः आत्मा ही केवल तत्त्व है, शेष सब उसीमें अज्ञान

द्वारा कल्पित हैं । वेदान्तवाक्यके श्रवणसे वास्तविक आत्मबोध जब होता है
तव अविद्याशब्दवाच्य धून निवृत्त हो जाते हैं अर्थातू नष्ट हो जाते है और
कारणके अभावसे क्षेत्ररव आदिका उत्थान भी नष्ट हो जाता है ।

शष्टा-मंलरवमसि' आदि वाक्यसे आत्मैकत्वबुद्धि होती हे पर उस

व२.२..रेभूद्वा९rाएए२:७१: १ती७९
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--अ,महत्त्व सर्वगत्व स्याद्र भूतत्व नित्यसिद्धता ।

अनन्तापारशव्दाम्याव्यासिनित्यत्वसाधनद ।। १५० ।।

कार्यकारणराहित्यं यदि वेहोपलइयताद ।

अनन्तत्वमकार्यत्वमपारत्वमहेतुता ।। १५१ ।।

किन अपरोक्षात्मक ऐक्य ज्ञान अपेक्षित है । उसकी उत्पत्तिके लिए प्रत्यया-

वृत्तिकी आवश्यकता है अर्थातू उससे जब चित्त शुद्ध होता है, तव उसमें
उक्त ज्ञानोत्पत्तिकी योग्यता होती है । एक बार उत्पन्न आत्माका ऐक्यप्रत्यक्ष

अज्ञानका तत्क्षण निवर्तक हो जाता है, तमोनिवृत्ति प्रदीपसे त्वरित हो
जाती हे, प्रदोपकी आवृत्तिकी जरूरत नहीं होती । यहां यह कह देना
आवश्यकहै कि ब्रह्म सदा अपरोक्ष है, उसमें पारोश्य अज्ञानकृत है एव
ब्रह्माभिन्न आत्मामें संसारित्व ग्री अलनकृत है, अ!त्मामे बसता और ब्रह्ममें आत्मता,

यह सदा सिद्ध है, केवल अज्ञान ही इसमें व्यवधायक है, जिससे स्फुट नहीं
होता । अत: एतदर्थीको केवल तमोनिवृत्तिके लिए ही प्रयत्न करना चाहिए ।

वस्तुतः 'जीवत्वेन समुत्थिति' इस पाठमें विभक्तिका विपरिणाम करनेसे अन्वय
होता है, अत: 'समुत्थितष यह पाठ ही अच्छा है ।। १४९ ।।

महद् और भूत-इन दो पदोंका अर्थ कहते है-महरवदं इत्यादिसे ।

महत्. याने सबकी अपेक्षा महत्तम, ज्योक साधारण महत्त्व तो आकाश आदि
भी अनुगत है । तीनों कालचें उसके स्वरूपका व्यभिचार नहीं है, यह बतलानेके
लिए भूतत्व कहा, उसका अर्थ है-सर्वदा परिनिष्पन्नत्व । अनन्तसू, न अन्तो
यस्य तत्र अनन्तमूअर्थातू मोक्ष आदि अवस्थामें भी अन्तरहित । सापेक्ष आनन्त्यकी
निवृत्तिके लिए 'अपारसू कहा, इससे अनापेक्षिक आनन्त्य विवक्षित है । महत्त्व

और भूतत्वसे नित्यसिद्धताकी और अन एव अपार शब्दसे व्यासि और
नित्यत्वकी सिद्धि होती है । वस्तुतः भूतत्वका तात्पर्य कूटस्थत्वमें है और
महत्त्वका तात्पर्य सर्वाधिष्ठानत्वमे है ।। १ ५०।।

भाष्यकारके मतसे श्रुतिका व्याख्यान करके वार्चिककारके मतसे उक्त श्रुतिके

दो पदोंकी व्याख्या करते है-कार्यण इत्यादिसे ।

अथवा कार्यकारणराहित्यके उक्त दो पदे उपलक्षक हैं अर्थात् अननत्वक।
तात्पर्य अकार्यत्वमें है और अपारत्वका तात्पर्य अहेतुत्वमें हे । सारांश यह निकला
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??????????????????????? '''''''' ५-७४९७५७ ' प- -५'कि ब्रह्म कार्य और कारणसे रहित है, अतएव कार्यकारणात्मक प्रपश्चसे भिल है ।

वास्तविक ब्रह्मस्वरूपका निरूपण करनेके लिए अर्थात् तत्त्वज्ञानसे पहले भी
अधिकारियोंको ब्रह्मस्वरूप समझानेके लिए महत्त्वादि शब्दोंको श्रुति स्फुट करती

है-महतू इत्यादिसे । अनणतम् कहनेसे कारणका निषेध किया गया है और
'अपारद्द इस उक्तिसे कार्यका निषेध किया गया है ।

शष्टा-अपारशब्दसे ब्रह्ममें कार्यत्वका निषेध कैसे होता है?
समाधान-पार: कार्यस्य कारणम् इसके अनुसार कार्यका पार कारण

कहलाता है । 'न पारो यस्य' इस व्युत्पत्तिसे पार ( कारण) जिसका नहीं है,
वह अपारशब्दका अर्थ होतं। हे । इससे ब्रह्ममें कार्यत्वका निषेध स्फुट ही है ।

कारणनिरूपित ही कार्य होताहै, कारणके प्रतिषेधसे उसमें अकार्यत्व मी सिद्ध ही है ।

शडू?-अनन्तपदसे कारणत्वका प्रतिषेध कैसे होता है?
समाधान-कारणत्य तथा कार्यमन्स:- इस वचनके अनुसार कारणका

अन्न ही कार्य कहलाता है । 'न असो यस्य' इस व्युत्पत्तिसे जिसका
अन ( कार्य) नहीं है, ऐसा ब्रह्म है । कार्यत्वनिरूपित कारणत्व होता
है, कार्यत्वके निषेधसे उसके कारणका प्रतिषेध फलित होता है । मूल
कारण अनादि पदार्थ ही हो सकता है, कारण कि कार्य कारणान्वित ही देखा
जाता है । यदि मूल कारणको भी जन्य माने, तो उसके कारणकी कल्पना करनी
होगी, एव उसके भी कारणान्तरकी एव उसके भी कारणानरकी इस प्रकार

अनवस्था हो जायगी । कारणके विना यदि कार्यकी उत्पत्ति माने, तो अनन्वित कार्या-

पति होगी । पर अनन्वित कार्य कहीं दृष्टचर नहीं है । घटादि कार्य मृत्तिकासे अन्वित
ही देखे गये हैं, अनन्वित नहीं । अतएव साख्यसूत्रकारने कहाहै-मूले मूलाभावातू
अमूलद । अत: सम्पूर्ण जगतूका कारण ब्रह्म अकारणक ही हे अतएव अकार्य
भी है । उससे अन्य जगतूके कार्य और कारण दोनों रूप हैं । 'तरवमसि' आदि

वासे जीवेश्वरका ऐक्य निश्चित होनेपर कार्यकारणात्मक जगत् निवृत्त हो जाता

है और एकरस ब्रह्म सिद्ध होता है ।

शष्टा-ब्रह्मज्ञानसे ध्वस्त भी जीवभाव छिन्न वृक्षके समान यदि फिर उदित
होगा, तो मोक्ष नहीं हो सकेगा?

समाधान-जलमें प्रक्षिप्त नमकका किडा जैसे गलनेके अनन्तर किर अपने
पूर्व स्वरूपसे नहीं निकल सकता, वैसे ही पुनर्र्जावभाव नहीं हो सकता ।। १५ १ ।।
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विज्ञानघन एवेति जात्यन्तरनिपेधनद ।

तदिदं वस्तुनस्तरवं मायिकी या समुत्थिति: । । १५२ । ।

अव्धिस्थानीयमैकात्म्य जलस्थानं तु साक्षिचितू ।

क्षेत्रस्थानं शरीरादि तापस्थानं तु विभ्रम: । । १५३ । ।

१५१७

'विज्ञानघन' इत्यादि । विज्ञानघनोक्तिसे जात्यन्तरका निषेध किया गया
है अर्थात् विज्ञानसे व्यतिरिक्त दुसरा पदार्थ है नहीं । महशतादि विशेषणोसे
बोधितस्वरूप ही पारमार्थिक आत्माका स्वरूप है । जीवादिभावेन उसकी समुत्थिति
मायिक है । भाव यह है कि आत्मामें 'अहं कर्ता, अहं भोक्ता, संसारी' इत्यादि
बुद्धि मायासे है । वेदान्तवाक्यसे अकर्तुत्वादि बुद्धि जमानी चाहिए । ऐसा करनेपर
उक्त वाक्यसे जन्य अकर्तूत्वादिबुद्धिसे कर्तुत्वादिबुद्धिका नाश हो जायगा ।

शष्टा-कर्तुत्वादिबुद्धिकी नाशक अकर्तूत्वादिबुद्धि है । अकर्तुत्वबुद्धि

भी आविद्यिक ही है, जबतक वह बुद्धि रहेगी, तबतक अविद्या भी रहेगी ।

कि कारणके बिना कार्यकी अवस्थिति नहीं रह सकती । इसलिए उसका भी
नाशकके बिना नाश नहीं हो सकता । यदि किसी अन्यको उसका भी नाशक
माने, तो अनवस्था हो जायगी ।

समाधान-तत्त्वमसि' आदि वाक्यजन्य उक्त बुद्धि कर्तृत्व आदि पपत्रका
शमन करती हुई स्वयं शास्त हो जाती है । जैसे अग्नि काष्टको भस्म कर आश्रया-
भावसे स्वयं शान हो जाती है अथवा जैसे कतकरज ( निर्मलीका रज) पीकूल
जलमें छोडूनेसे अलके पडू-को नीचे बैठाती हुई स्वयं नीचे वैर जाती है,
अथवा जैसे गरम लोहेपर जलकणको डालनेसे लोहकी गर्मीको शान करता
हुआ वह कण स्वयं शान हो जाता है, एव स्वपरशान्तिमें अनेक
उदाहरण हैं, वैसे ही प्रकृतमें उक्त धी स्वयं निवृत्त हो जाती है, इसमें कोई
आपत्ति नहीं है ।। १५२ ।।

दृष्टान्तकी दाष्टार्न्तिकमे योजना करते है-अविध-! इत्यादिसे ।

ऐकालय अब्धिस्थानापन्न है, अकृविमस्वरूप ब्रह्म सामान्य जलके स्थानापन्न

है । अज्ञानोपहित साक्षिचितू विशेष जलस्थानापन्न है, नमककी खानके स्थानापन्न

शरीर इन्द्रिय, मन आदि हैं एव विअम-अनादि अनिर्वचनीय' अज्ञान-
खिल्यभावके हेतु सौरतापके स्थानापन्न है ।। १५३ ।।



१५१८ वृहदारण्यकवार्तिकसार २ अध्याय

खिल्यस्थानं चिदाभासयोगात्कर्हरवभोक्तूते ।

द्रष्टा श्रोता द्विजो गौर धनी गोमान्भवेत्तत ।। १५४ । ।

प्रत्यगात्मैव सदू ब्रह्म परोक्षमभवत्तदा ।

वह्मैव सन्नपश्चात्मा संसारित्वमवासवान् ।। १५५ ।।

इत्येवं परवस्त्वेव पत्रभूतारव्यमायया ।

जीवत्वेन सयुत्याय तत: शासेण बुध्यते ।? १५६ । ।

सर्वमात्मेति सम्यग्धीजन्मनैवधिखले श्रमे ।

नरे नश्यति जीवत्व जले प्रक्षिसखिल्यवतू ।। १५७ ।।

-क.'खिदयस्थानदं इत्यादि । खिल्पस्थान अर्थात् खिल्यस्थानापन्न चित
आभासके ( चित्प्रतिबिघ्यके) योगसे कर्तृत्वका अनुभव करता है । प्रत्यगात्मा ही
अविद्यावश शरीरेन्द्रियादिका अभिमानी होकर सुख, दुःख आदिका भोक्ता होता
है । द्रष्टा, श्रोता इत्यादिका पूर्वमें निरूपण कर चुके हैं । इसीलिए यहां
पुनरुक्ति दोषके भयसे उसका त्याग किया ।। १५४ ।।

'प्रत्यगात्मैव' इत्यादि । वस्तुतः अपरोक्ष प्रत्यगात्यस्वरूपमें परोक्षत्वका

आरोप कर सत् अपत्रमूतस्वरूप ब्रह्म ही संसारी हुआ है । एव स्वाभिन्न ब्रह्ममें

स्वभिन्नत्वका भी आरोप समझना चाहिए ।। १५५ ।।

'इत्येवदं इत्यादि । एव उक्त रीतिसे पर वस्तु ( परब्रह्म) पत्रभूतारण्य मायासे
जीवरूपसे समुत्थित होकर याने जीवरूपसे आविर्भूत होकर सांसारिक सुख, दुःखका
भोग करता है, पश्चात वेदान्तवाक्यके श्रवण, मनन आदि द्वारा जब अपना वास्तविक
ब्रह्मस्वरूपका अवधारण करता है अर्थातू जब प्रबुद्ध ( तत्त्वज्ञानी) होता है तब
आरोपित केशसे सुटकारा पा जाता है ।। १५६ ।।

'सर्वमात्मेति' इत्यादि । 'सर्वमात्मा' इस वाक्यसे जायमान जो सम्यग्धी (समी-
चीन ज्ञान है, उसकी उत्पचिसे सम्पूर्ण श्रम नष्ट हो जाता है, तदनन्तर जीवत्वका भी
नाश हो जाता है । अमोपादान अज्ञानका नाश होनेपर उसके उपादेय (अज्ञानजन्य)

कार्यकी निवृचि होती है । जैसे जलमें क्षिस खिल्यका । यद्यपि खिल्यभावका नाश
पीसनेपर भी होता है, परन्तु उस दशामें पुनः उसका उपादान हो सकता है ।

समुद्रमें शेप करनेके बाद फिर उसका उपादान नहीं हो सकता, इसलिए श्रुतिने

जलसामान्यका नाम लेकर समुद्रजलका विशेपरूपसे नाम लिया कि समुद्र जल सब
जलका उपादान है ।। १५७ ।।
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??क्षेत्रज्ञेश्वरमेदेन पुन: संज्ञा न विद्यते ।

तद्धेतोस्तमसो ध्वंसात्खिल्यानुद्धरणं यथा ।। १५८ ।।

दृष्टिमात्रात्म्ययाथात्म्यात्कार्यकारणवस्तुनः ।

नाट्यानं किश्चिदप्यस्ति नाघनपास्त तथा तम: ।। १५९ ।।

'क्षेत्रज्ञे०' इत्यादि । अद्वैत आत्माकी प्रतिपत्तिके अनन्तर फिर जीव, ईश्वर

आदिका भेद नहीं हो सकता, कारण कि उस भेदके मूलभूत तमका आत्माके ऐक्य-
जानसे नाश होनेपर कारणाभावप्रयुक्त उस भेदका अभाव भी सिद्ध होता है ।

जैसे खिल्यभावका कारण सौरताप-जन्य परिपाक है । शीत जलके स्पर्शसे उक्त ताप
और तजन्य काठिन्यरूप परिपाकके नष्ट हो जानेसे फिर खिल्यभाव नहीं हो सकता ।

यद्यपि नमक खपुष्पके समान अत्यन्त असतू नहीं है, वास्तविक स्वस्वरूपसे
जलमें है, आस्वाद लेनेपर स्पष्ट प्रत्यभिज्ञात होता है, तथापि खिल्यरूपसे अनु-
भवगोचर नहीं हो सकता, कारण कि उसके निमित्त काठिन्यका विनाश हो गया है
एव आत्मा स्वप्रकाश मुक्तिदशामें अवस्थित है, पर जीव, ईश्वर आदिके भेदके
निमित्त अज्ञानके अभावसे पूर्ववतू ततू-ततूरूपसे प्रतीत नहीं होता ।। १५८ ।।

'दृष्टिमात्रात्म्य०' इत्यादि । दृष्टि यानी दर्शन, तन्मात्रस्वरूप आत्मा अद्वैत

वेदान्तमतमें माना जाता है । यद्यपि द्वैतवेदान्ती ज्ञानवाजू आत्मा मानते हैं,
तथापि 'सत्यं ज्ञानमनन्तम् इत्यादि श्रुति और 'द्रष्टा दृशिमात्रः शुद्धोऽपि प्रत्ययानु-

पश्य:' इत्यादि योगसूत्रादिके संवाद आत्मा दृष्टिमात्रस्वरूप है । तद्विषयक यथार्थ-
ज्ञानके (अद्वितीयाअज्ञानके) अनन्तर कार्यकारणवस्तुरूप समस्त प्रपत्रक। लय हो जाता

है कार्यकारणात्मकरूपसे प्रपश्चगत निखिल पदार्थ प्रसिद्ध हैं, 'एतस्मादात्मन: आकाश:
सम्मूत: आकाशाद्वायु:' इत्यादि श्रुतिसे भी तद्रूपसे अनात्मपदार्थ प्रसिद्धहै. इन सब
पदार्थोका प्रातिस्विकरूपसे ज्ञान अशक्य है, परन्तु उक्त आत्मयथार्थज्ञानसे

कोई भी पदार्थ अज्ञात नहीं रह जाता, किन सब तत्त्वतः ज्ञात हो जाते है, एव
तम ( अज्ञान) कोई भी अनपास्त ( अनिरस्त) नहीं वह सकता, घटज्ञानसे घटा-
जानकी निवृत्ति.होती है और पटाज्ञान अवशिष्ट रह जाता है । एव ततूततू अज्ञान

ततू-ततू जानसे निवृत्त होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध है । परन्तु श्रुतिप्रामाण्यसे

यह माना जाता है कि आत्याके ज्ञानसे सबका ज्ञान हो जाता है और उससे सब
अज्ञानींकी निवृत्ति हो जाती है, कोई अनिवृत्त नहीं रहता, कारण कि आत्यव्यति-
रिक्त कोई पदार्थ है नहीं ।। १५९ ।।
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आत्यन्तिकोडयं प्रलय: पुनर्जन्मविवर्जनातू ।

स्वाभाविकलये शक्तिशेषादस्ति पुनर्जनिः ।। १६० । ।

श्रुतिः-सा होवाच मैत्रेमयत्रैव मा भगवानशहन्न प्रेत्य सळहाD-
स्तीति स होवाच याज्ञवल्क्यो न वा अरेडह मोह ब्रदम्यिलं वा अरे
इदं विज्ञानाय ।। १३ ।।

- 'आत्यजितकोडयघूं इत्यादि । आत्मयथार्थज्ञानसे जो लय होता है,
वह आत्यन्तिक लय कहलाता है; अतएव इससे फिर जन्म नहीं होता । स्वाभाविक
लयमें शक्तिका शेष होनेके कारण फिर जन्म हो सकता है ।। १६० ।।

'सा होवाच मैत्रेमय०' इत्यादि श्रुति । उक्त प्रकारसे समझानेपर वह मैत्रेयी

वोली-इसी एक ब्रह्म वस्तुके विषयमें विरुद्ध धर्म बतलाते हुए आपने मुझको
मुग्ध किया अर्थातआपके विरुद्ध वचनोंसे मुझको मोह हुआ, ठीक समझमें नहीं आया ।

शा-विरुर्धर्मवर कैसे दुआ?
समाधान-विज्ञानघन ही आत्मा है, ऐसी प्रतिज्ञा कर कहा कि 'न येल

संज्ञास्ति' अर्थात् मरनेपर फिर कुछ नाम नहीं रहता । कैसे विज्ञानघन? और कैसे
मरनेपर कुछ नाम नहीं? जैसे एक ही अग्नि शीतल और गरम नहीं होती, क्योंकि
अग्नितो गरम ही रहती है, शीत नहीं रहती, वैसे ही विज्ञानघन सदा रहता ही है;
अत: उसका मरण और संज्ञाभाव कभी नहीं रह सकता; पर आप कहते हैं,
अत: हमको मोह है ।

याजवल्क्य बोले-अरे मैत्रेयि! मैंने मोहकी वात नही कही यानेमैं मोहमद
वाक्य नहीं कह रहा हूँ ।

शष्टा-फिर कैसे विरुद्ध धर्म एकमें ही कहे, विज्ञानघन और संज्ञाभाव?

समाधान-मैने एक धर्र्मामें उन दोनो धर्मोको नहीं कहा हे तुमने उन
दोनो विरुद्ध धर्मोको एकमें जो समझ लिया है, वह आन्तिसे समझा लिया है
वस्तुतः मैंने ऐसा नहीं कहा । मैंने तो यह कहा कि जो अविद्यासे उपस्थापित
कार्यकरणसहात शरीरेन्द्रियविशिष्ट अतएव खिएयभावको प्रास आत्मा है उसका
ब्रह्मविद्यासे नाश होनेपर तन्निमित्तक ( अविद्यानिमित्तक) जो विशेष संज्ञा-
शरीर आदि क्रवन्धियोमे अन्यत्व ( ब्रह्मभिन्नत्व) दर्शनस्वरूप-थी वह शरीरे-
न्द्रियोपाधिका विलय करनेपर नष्ट हो जाती है, कारण कि कारणके अभावसे कार्यका
अभाव होता ही है । जैसे जलाधारका नाश होनेपर सूर्य और चद्रक। प्रतिबिम्ब
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विज्ञानैकघनसाडख सज्जा नाघस्तीति यद्वच:!
तडगद्द्तिर्न शडून्नाघत्र तयोविषयमेदत: ।। १६१ ।।

उसमें नहीं रहता, किन्तु उसका अभाव ही रहता है एव तन्निभित्त प्रकाशका
अभाव भी अनुभवसिद्ध है । सारांश यह कि जैसे परमार्थ चन्द्र और आदित्यका
नाश नहीं होता, वैसे ही असंसारी ब्रह्मस्वरूप विज्ञानघनका नाश नहीं
होता, अतएव वह विज्ञानघन कहा जाता है । वस्तुतः वही सम्पूर्ण जगतूका
आत्मा है, खोके नाशसे उसका नाश नहीं होता । अविद्याकृत खिल्यभाव
( संसार) ही विनाशी है । 'वाचारमण विकार नामधेयं सूचिकेत्येव सत्यद ऐसा
ही श्रुति कहती है । विकार माने नामरूपात्मक वस्तु । उसकाकेवल वाणीसे व्यवहार
ही होता है, वस्तुतः वह नहीं है, जैसे अमकालमें शुक्तिमें रजतका व्यवहार होता
है, पूर वह वस्तु नहीं है । केवल उपादान सत्य होता है, सवका उपादान ब्रह्म ही है ।

सुचिकापद उपादानके तात्पर्यसे प्रयुक्तहै । सूदादि घटादिके उपादान है, यह संसार-
दशामें प्रसिद्ध ही है । तदनुसार श्रुतिमें 'मृत्तिकेत्येव सत्यम् ऐसा कहा गया है ।

वस्तुत: मृत्तिकादि भी घटादिके समान कार्य हैं, सबका उपादान ब्रह्म ही ६ । अरे
यह अविनाशी विज्ञानघन आत्मा पारमार्थिक है; अत: इस महसूत अनन्त अपार
विज्ञानघनका विज्ञान अवश्य करना चाहिए । 'नहि विज्ञातुर्विज्ञातेर्विपरिलोपो

विद्यतेऽविनाशित्वातू ऐसी श्रुति आगे आवेगी, इसका व्याख्यान भी उसी
जगह किया जायगा । यहाँ केवल इतना ही कहना पर्याप्त है कि यह श्रुति

विज्ञानघनको नित्य कहती है ।। १३ ।।

'विज्ञानैकघन०' इत्यादि । विज्ञान परब्रह्मकी संज्ञा नहीं है, ऐसा जो
पहले मैंने कहा था, उससे व्याघातकी शहा करना उचित नहीं है, क्योकि विषयभेद

है । एक धर्मीमें दो विरुद्ध धर्मोको कहनेसे व्याघात हो सकता है, भिन्न धर्मीमें विरुद्ध

दो धर्मोके कथनसे उक्त शहा नहीं हो सकती । 'आत्या नित्य: बुद्धिरनित्या' ऐसा
कहनेपर संशयकी क्या समभावेना? एकधर्मिक विरुद्धधर्मद्वयावगाही ज्ञान संशय
कहलाता हैं । तुमने अपने अपराधसे मेरे वाक्यका विरुद्ध अर्थ समझा है । मैंने
तो स्पष्ट शब्दोंसे यह कहा है कि विज्ञानघन ही अविद्यावश शरीर, इन्द्रिय आदि
उपाधिवाला होकर विशेष-क्षेत्रज्ञ, ईश्वर आदि-संज्ञावान्होताहै । विद्यासे अविद्या-

और दतन्निवजधन शरीर आदिका प्रविलापन होनेपर आत्या वास्तविक स्वस्वरूपसे
अवस्थित होता है । उस अवस्थामें अविद्याप्रयुक्त विशेष संज्ञा नहीं हो सकती,

१९२
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सच्चा नाडस्तीति चाडविद्याजन्या बुहिर्निपिध्यते । । १६२ । ।

अत: तदभाव हैं । तुमने समझा कि विज्ञानघन ही नहीं रहता, इसलिए विशेष
संज्ञाक। अभाव कहा जाता है, पर मेरा ऐसा तात्पर्य नहींहै, किनमेरा तात्पर्य यह है
कि विशेष संज्ञाके निमित्तके अभावसे विशेष संज्ञाका अभावहै । विशेष संज्ञाका धर्मी

अविद्योपाधिक चैतन्य है, उसके अभावका धर्मी शुद्ध चैतन्य है, इस प्रकार

उक्त दो विरुद्ध धर्मोका धर्मी भिन्न है, अतएव दोनो वाक्य अपने अपने विषयमें
व्यवस्थित हैं, अत: व्याघातशहा ठीक नहीं है ।। १६१ ।। '

'विज्ञानैक०' इत्यादि । विज्ञानघनोक्तिसे सब जगतूका एक ही आत्मा है,
प्रतिदेह आत्मा भिन्न नहीं है, ऐसा मैने तुमसे स्पष्ट कहा । जैसे कि सूर्य आकाशमें
एक ही है, पर जलाशयोमे सूर्यके प्रतिबिम्ब असंख्य दिखलाई देते है । आश्रयके
भेदसे उनके स्वरूपमें भी भेद प्रतीत होतेहैं । मलिन आश्रयमें मलिन प्रतिविम्ब,

और स्वच्छमें स्वच्छ । अलके नष्ट होनेपर प्रतिविम्ब भी नष्ट हो जाते है ।

शष्टा-तव तो शरीर आदि उपाधिभूत अविद्याका नाश होनेपर उसमें
प्रतिविवित जीवक। भी नाश हो जायगा, फिर मुक्ति किसकी कहते हो? और
मोक्ष पुरुषार्थ भी नहीं कहा जा सकता, किसी समझदारकी उसके लिए प्रवृत्ति

भी नहीं होगी । यदि प्रज्ञानघनकी मुक्ति कहिए, तो मेरे नष्ट होनेपर भी मुझसे
भिन्न प्रज्ञानघन मुक्त होगा, इस आशासे भी प्रवृत्ति नहीं हो सकती; प्रज्ञान-

घन तो सदा मुक्त ही है, णेत: उसके लिए भी प्रवृचि दुर्वच है ।

समाधान-किव प्रतिकिबसे अभिन्न है । जैसे प्रतिबिम्ब आश्रयमूत जलादिके
निवृत्त होनेपर किवरूपसे अवस्थित हो जाता है, वैसे ही कर्ता, भोक्ता अविद्यो-

पाविक जीव अविद्याकी निवृविके अनन्तर परब्रह्मस्वरूपसे अवस्थित होताहै, यही
मोक्ष है । इसी अवस्थामें विशेष सज्ञाकी निवृत्ति कही गई है । इसी तात्पर्यसे

श्वोकमे कहते है-अविद्याजन्य बुद्धिकी निवृत्ति ही विशेष संज्ञाकी निवृत्ति है । बुद्धिके

समजघसे संसार और उसके वियोगसे अपवर्ग होता हे, यही सांख्यसिद्धान्त भी है ।

इस विषय विशेष अभिधान-सांख्य और अद्वैतवेदान्तका मोक्षके विषयमें समन्वय

हे५.त!. होद्धि।!, यहाँ संक्षेप ही उचित है इसलिंए इस
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?-एंई-?--ईईई-कार्यकारणनाशेघपि स्वतःसिद्धमनन्यगद ।

यद्वस्तु तदलं स्वात्मा सविपयै निरपेक्षत ।। १६३ ।।

श्रुति:-यत्र हि द्वैतमिव भवति तदितर इतर जिघति तदितर इतर

कार्यकारण- इत्यादि ।

शक्का-अविद्याका ध्वंस होनेपर जीवादि संज्ञा यदि निदूत्ति हो जाती है,
तो'चैतन्यघनका ज्ञान ही कैसे होगा? ज्ञान भी आविद्यिक ही है ।

समाधान-ज्ञान दो .. प्रकारका है-एक वृत्तिरूप जो कि आवि-
चिक है अर्थात् जो अविद्याके बिना नहीं हो सकता । दूसरा चैतन्यात्मक जो कि
स्वयंप्रकाशरूप है । प्रथमके विषयमें आपकी शहा ठीक है, क्योंकि कार्य-कारण,
जो अनात्म पदार्थ हैं, उनका नाश होनेपर तदात्मक ज्ञान नहीं हो सकता,
किन्तु जो स्वतःसिद्ध अतएव अनन्यग ( अननुगत) ( 'अव्यावृत्ताननुगतब्रह्मत्व-
प्रतिपराये' इस वार्तिकके श्लोकके अनुसार ब्रह्मका वस्तुत: यही लक्षण है स्वाला
चिद्घनस्वरूप वस्तु परमार्थ सत् है, अतएव निरपेक्ष है, वह ज्ञानके लिए
पर्यास है अर्थात निखिल प्रपश्चकी कारण अविद्याकी निवृत्ति होनेपर कार्यात्मक कोई
भी पदार्थ नहीं रद्द सकता, यह ठीक है । पर' उक्त चैतन्य, अकारणक होनेसे,
सापेक्ष नहीं है, किन्तु निरपेक्ष और प्रकाशाला है, इसलिए वही पर्याप्त है ।

अतएव आत्मज्ञान अपार कूटस्थ नित्य पारमार्थिक है; उसकी निदूचि किससे हो,
किसीसे नहीं; इसलिए सून्यवादकी भी शकू। नहीं हो सकती । यद्यपि वार्तिकसारकी
आदर्श प्रतिमे 'अनन्यमसू' ऐसा पाठ है, पर वह अशुद्धहे । 'अत्ययगस्' ऐसा
पाठ होना चाहिए, इसका अर्थ है-चैतन्यविषयत्वायोग्यम् । अनात्मपदार्थ
चैतन्यके विषय होते है, इसलिए वे चैतन्यग कहे जाते हैं । चैतन्य विषयी है
विषय नहीं, अत: अनन्यग है । स्वात्मनि कर्मकर्तूविरोध ही विषय-
भावमें बाधक है ।। १६३ ।।

'यत्र हि द्वैतमिव' इत्यादि श्रुति ।

शक्का-तव क्यों कहते हैं कि 'प्रेत्य संज्ञा नाहित अर्थातू खिल्यभावके
समान जीवभावके निवृत्त होनेपर संज्ञा नहीं है ।

समाधान-सुनो, यत: अविद्याकल्पित कार्यकारणसंघातोपाधिजनित
विशेषात्मामें द्वैतके समान ( वस्तुतः अद्वैत ब्रह्ममें द्वैतके समान) तथा अभिन्नमें
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-पश्यति तदितर इतर- भूणोति तदितर इतरमभिवदीत तदितर इतरं
मनुते, तदितर इतर विजानाति, यत्र वा अस्य सर्वमात्मैवाडसूचत्केन कं
जिधेचत्केन कं पश्येचत्केन क? भूसुयाचत्केन कमीभवदेचत्केन कं मन्वीत
नnk:न क विजानीयाद्येनेटद सुर्वे विजानाति तं केन विजानीयाद्विज्ञानारमरे
केन विजानीयादिति ।। १४ ।।

इत्युपनिषदि द्वितीध्याये चतुर्थ ब्राह्मणे समातर ।

भिजके समान अपनेसे अन्य वस्तु लक्षित होती है, इसलिए अन्य अन्यको
देखता है, यह स्तव-एप्प विवक्षित है ।

शक्का-इयशब्द उपमानका सूचक है । द्वैतका अद्वैतके साथ उपमानोप-
मेयभावका बोधन करनेसे द्वैतको सत्य ही माना चाहिए, जैसे 'चन्द्र इव मुखद
यहॉपर उपमान चन्द्र और उपमेय मुख दोनो वास्तविक पदार्थ हैं । अतएव
'वन्ध्ऱ्यापुत्र इव देवदत्त:' ऐसा नही कहा जा सकता, कारण कि उपमान वळ्या-
पुत्र ही जब है नहीं, तव देवदत्त उसका उपमेय कैसे कहा जा सकता है,
इसलिए द्वैत सत्य हैं, यही श्रुतिसे सिद्ध होता है १

समाधान-वाचारम्भणं विकार नामधेयद, 'एकमेवाद्वितीय ब्रह्म', 'आत्मैवेद
सर्वष इत्यादि अनेक श्रुतियोसे आत्मा ही परमार्थ सत्य है । उससे अन्य संसार
उसमें कल्पित है; यह असकृतू श्रुतिप्रमाणसे सिद्ध कर चुके है, अत: प्रकृतमें

द्वैतदशामें प्रतीयमान व्यावहारिक सत्यको लेकर उक्त श्रुतिकी प्रवृत्ति है ।

जिस अवस्थामें द्वैतके समान प्रतीत होता है, उस अवस्था दूसरा-जैसे चन्द्रसे
दुसरा जलमें चन्द्रप्रतिकिव है, वैत्ते ही परमात्मासे भिन्न शरीराद्युपाधिक जीव-
इतरसे-घाणेन्द्रियसे-घाणयोग्य गन्धका आघाण करता? । जीव माणसे गन्धका
ग्रहण करता है । 'इतर: इतरद इस प्रकार कर्तूकर्मकारकका उपादान कारकमात्रमें
उपलक्षक है एव 'जिघीत' शब्द क्रिया और उसके फलका बोधक है । जैसे
उठा उठाकर कुठारको लकहीपर गिराना और ठेव काष्ठका विभाग-ये दोनो
उद्यम्यनिपातन और द्वैधीभाव एक ही 'छिनत्ति' पदसे कहे जाते है, वैसे ही 'जिघति'
आदि पदसे भी दो अर्थोका अभिधान होता है । फल होनेपर क्रिया समास होती
हे, अत: फल क्रियावसान कहा जाता है । क्रियाके विना फलोपलव्धि नहीद्धोती ।

इतर-घाता, इतरेण--घाणेन, इतर-गन्ध जिमीत' इसी प्रकार सर्वत्र समझना
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चाहिए । पश्यीत, भूणोति, अभिवदति, मते, विजानाति-इन सब वाक्योंमे इतरयाने
अन्य इतरका अर्थ पूर्ववतू समझना चाहिए । यह अविद्या-अवस्थाका समाचार है ।

जिस अवस्थामें ब्रह्मविद्यासे अविद्या नष्ट हो जाती है, उस अवस्थामें आत्मासे
अन्यका अभाव होताहै । जिस अवस्थामें ब्रह्मवेत्ताके सब नाम, रूप आदि आत्मामें
ही प्रविलापित हो जाते हैं, सब आत्मा ही हो जाते ह, उस अवस्थामें कौन किससे
किसको देखे? क्रियाकारकफलका अभाव हो जाता है, जैसे सुपुसि अवस्थामें

सकल व्यवहारोंकी निवृत्ति हो जाती है, वैसे ही मुक्तिदशामें भी समझना चाहिए,
अत: अविद्यादशामें ही क्रियाकारकफलका व्यवहार होता है, ब्रह्मदेसामे उक्त व्यवहार
नहीं हो सकता । उसके कारणके अभावसे सब आत्मा ही हो गये हैं, अत: उससे
व्यतिरिक्त कारक क्रिया या उसका फल कुछ भी नहीं है । यहॉपर इस बातपर
अवश्य ध्यान देना चाहिए कि अनात्म पदार्थ यदि वास्तविक होते, तो ब्रह्मज्ञान

होनेपर वे आत्मा कैसे हो जाते? यह तो आप खूब जानते हैं कि घट, पट ये

दोनो पदार्थ परस्पर भिन्न हैं और कोई भी कितना निपुण कारीगर क्यों न हो
दोनोंको एक नहींकर सकता, फिर श्रुति ब्रह्मज्ञान होनेपर निखिल जगतूको बह्मस्वरूप
बतलाती है । श्रुतिमें अविश्वास करनेका भी कोई कारण नहीं है । इस अर्थकी
उपपत्ति श्रुति स्वयं करती है । इससे यह सिद्ध होता है कि संसार अज्ञानजनित

है । जबतक अज्ञान है, तबतक अनेक अनात्म पदार्थ दृष्टिगोचर होते हैं । ज्ञान

होनेसे अज्ञान और उसके कार्यकी निवृत्ति हो जाती है और परमार्थ अद्वैत ब्रह्म ही
अवशिष्ट रह जाता है । इससे यह निष्कर्ष निकला कि परमार्थात्यैकत्वप्रत्यय होनेपर
क्रियाकारकफलप्रत्यय नहीं हो सकता । ब्रह्मवेत्ताके प्रति क्रिया और उसके साधनकी
अत्यन्त निवृत्ति ही सिद्ध होती है । केन, किर ये वचन आक्षेपार्थक हैं । अर्थात्
किं शब्द प्रकारान्तरकी सर्वथा अनुपपत्ति दिखलानेके लिएहै, प्रश्नार्थक नहीं है ।

किं शब्द प्रश्नार्थक वहा होता है; जह प्रकारान्तरका संभव हो, जैसे आप आमको
पैदल जायेंगे या घोले? यहाँ दोनो प्रकार हो सकते है । यहाँ क्रियाकर्तुभाव भेद
ही प्रकारमें हो सकता है, अभेद नहीं हो सकता । 'सर्वमात्मैव।मूर इस वाक्यसे सब
आत्मा हो गया, इस प्रकार अभेदबोधनसे भेद और तन्निवन्धन क्रियाकर्तृभावका अभाव
स्फुट होनेसे प्रकारान्तरका अभाव स्पष्टहैं; अत: किंशब्द आक्षेपार्थक है अर्थातू क्रिया-
कर्तुभातके निषेधार्थ है; प्रश्नार्थ नही है । कोई किसीसे किसीको किसी तरह नहीं रख
सकता, यह तात्पर्य है और जहैं। (अविद्यावस्थामे) ऊर। दूसरेको देखत। है, वह भी
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----इइइइइइइइइइइइइइ-इइ-इ-इइ-इ-इ-----ऐकात्म्यं यदविज्ञातं तद्रद्वैतमिव विश्रमातू ।

स्याद्यत्र तत्र सोडी कर्तुकर्मादिमेदधी: ।। १६४ ।।

विचार करनेपर जिससे इन सबको जानता है; उसको किससे जाने । जिससे
जानता है उस कारणका किसमें विनियोग हुआ है, क्योकि ज्ञाताकी जिज्ञासा येथें
ही होती है, आत्मामें नहीं । अधिका दाह्य विषय जैसे अग्नि ही नहीं हो सकती,
किन्तु काष्ठादि ही होते हैं, वैसे ही आत्माका विषय आत्मा नहीं है, किन्तु
तद्धिन्न घटादि हैं । ज्ञाताका ज्ञान अविषयमें नहीं होता, अत: जिससे इस सब
संसारको जानता है, उस विज्ञाताको किस करणसे कौन जानेगा; फिर
जिस समय परमार्थविवेकी ब्रह्मविस्के प्रति विज्ञाता ही केवल अद्वितीय है दूसरा
कोई है नहीं अरे उस विज्ञाताको किससे जानेगा? किसीसे नहीं । इस प्रकार
महर्षिक। स्वस्वरूपविशेषापेक्ष विज्ञानघनत्व वचन है और विशेषविज्ञानापेक्ष संज्ञा-

भाववचन है । इसलिए आपातत प्रतीयमान विरोध बोद्धाके प्रज्ञापराधसे है,
वास्तविक दोनो वचन व्यवस्थित हैं ।। १४ ।।

'ऐकात्म्यसूं इत्यादि जिस अवस्थामें आत्मैकत्व अज्ञात रहता है, उसी
अवस्थामें अमसे सद्वितीयके समान होता है और उसी अवस्थामें इतर ( घात।)
ब्राणसे ब्रातव्य गन्धका ग्रहण करता है, वहीपर कर्तकर्मादिभेद बुद्धि होती है ।

जिस समय अविद्योपहितबुद्धि आत्मा अपने स्वरूपको नही देखत।, तभी वह
द्वैतदर्शी होता है ।

शझा-प्रपन्न है या नहीं? प्रथम पक्षमें अविद्योका उपयोग ही नहीं है, क्योकि
अविद्याके बिना भी वह है, इसलिए मतीत होगा ही । द्वितीय पक्षमें खपुष्पके
समान असलो अविद्या भी कैसे दिखलायेगी ।

समाधान-प्रमाण और उसके आभासके स्वभावको समझकर उत्तरपर ध्यान

दीजिये, प्रमाण सका अभिव्यझुक होता है और आभास असतूका अभिव्यज्ञक

होता है, ये दोनोंके स्वभाव हें । अतएव रचमे असतू ही सर्पका भान होता है
अन्यथा प्रमाण और तदाभास अभिन्न हो जायेंगे ।

शष्टा-तव खपुष्पका अविद्यासे भान क्यों नहीं होता?
समाधान-वह अत्यन्त असतूहै, यनृत्यपूसे अविद्याका परिणाम नहीं होता

वह अत्यन्तासत है । जगद्रफपसे अविद्याका परिणाम होता है, इसलिए जगत्
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ननु इतकळकरीकथे भवेतू ।

उपमेयद्वैतवस्तुराहित्यादिति चेच्ळूगु । । १६५! ।

रामरावणयोर्युद्ध रामरावणयोरिव १

इत्यादाबुपमा द्रष्टा स्वस्य स्वेन तयेष्यताद । । १६६ । ।

यहा लोके चन्द्रमेद : कल्पितत्वेन सम्मतः ।

जगद्धेदोपमाघसौ स्याक्तिमथ्यात्वं तेन सिध्यति । । १६७ । ।

अत्यन्तासतू नहीं हैं । अपरोक्ष प्रतीति ही इसमें प्रमाण है । शुक्तिरजतके समान
दृश्यत्वहेतुसे जगत आविद्यिक है, यह वेदान्तसिद्धान्त है ।। १६४ ।।

'ननु हैत.? इत्यादि ।

शष्ट्रा-यदि सा आत्मा ही है, उससे अतिरिक्त वस्तु नहीं है, यह
श्रुतिका अर्थ है, तो द्वैतमिव यह उपमान कैसे होगा? उपमानोपमेयभाव तिथे
ही होता है, अद्वैतमें नहीं होता । उपमेय द्वैत वस्तुसे रहित आत्मा है, यह आपका
सिद्धान्त है ।

समाधान-सुनो,
'रामरावणयो०' इत्यादि । राम और रावणका युद्ध राम और रावणके युद्धके

समान ही हुआ इत्यादि स्थलमें अपनेमें अपना उपमानोपमेयभाव देखा जाता है ।

भेदमें ही उपमानोपमेयभाव होता है, अभेदमें नहीं, ऐसा नियम नहीं है । अतएव
'दिगिव आकाशो भाति' यह भी प्रयोग होता है । आकाशसे अतिरिक्त दिकू नहीं
हे, ऐसा भी विद्वानोंका मत है । विचार करनेपर यही सिद्धान्त समुचित प्रतीत

होता है । नव्य नैयायिकोंका भी यही मत है । विस्तारके भयसे इसका विचार
नहीं किया है ।। १६६ ।।

सहा-आपने रामरावणयुद्धके बारेमें जो कहा कि एकमें भी उपमानोपमेय-
भाव होता है, सो ठीक नहीं है, कारण कि उक्त श्लोकमे रामरावणयुद्धके

सदृश राम और रावणका युद्ध था, यह अर्थ विवक्षित नहीं है, किन्तु कविको यह
अर्थ विवक्षित है कि राम और रावणका युद्ध अनुपम था, अत: एकमें उपमानो-
३मयके प्रतिपादनके लिए उक्त उदाहरण युक्त नहीं है । इसी अनुपपचिको हदयमे
रखकर आलहारिक विद्वानोंका कहना है कि ऐसे स्थलपर अनन्वय अलक्कार माना
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समस्तव्यस्तरूपत्वं यो वक्तीहाघडत्मन: भुते; ।

तत्पक्षस्य निपेधाय द्वैतमिशयात्ववर्णनद ।। १६८ ।।

जाताहै, उपमा नहीं । उपमा नियमसे भेदघटितमे ही होती है, अभेदमें
कभी नहीं होती ।

समाधान-यद्वा लोके' इत्यादिसे । जैसे लोक 'एकश्चन्द्र: सद्वितीयवतूभवति'
इत्यादिक स्थलमें अर्थात असुलि द्वारा आख चिपटी करनेसे नेत्ररश्मिके दो प्रवाह
स्वतत्वरूपसे जब चन्द्रमाका ग्रहण करते हैं, तव दो चअम। आकाशमें दीख पहते
हैं । दो में एक ही परमार्थ सत्य है, दुसरा कल्पित ही माना जा सकता है ।

कल्पितका अकल्पितके साथ उपमानोपमेयभाव मानकर ही उक्त प्रयोग

हो सकता है, अन्यथा नहीं । एव प्रकृतमें भी कल्पित द्वैतको लेकर उपमा हो
सकती है । अतएव स्वग्नमहेन्द्रजालादिमें स्वप्नमायादि द्वारा एक ही कर्ता

दो कर्ताके समान प्रतीत होताहै ।

शष्टा-स्वजदि द्वैत मिथ्या है, अत: मिथ्या द्वैत परमार्थ सर आत्माका
दृष्टान्त कैसे होगा?

समाधान-क्यों नहीं होगा । यह सत्य मिथ्याके समान प्रतीत होता है,
ऐसा लोकमें कहा जाता है । वहा लोग मिथ्या सत्यका उपमान कहते ही हें एव
'(मच्यार्थ: सत्यवद्राति' यह भी प्रयोग होता है ।

शष्टा-जो देख पडता है, वह सत्य हीहै, मिथ्या नहीं । रामानुज आदिके
सिद्धान्तमें शक्तिरूम्य मिथ्या नहीं माना जाता है, शुक्तिमें भी रजतारम्भक
अवयव रहते है । आन्तिसमयमें तवतक तदारब्ध रजत रहता है जबतक
उसका भान होता है । इसलिए वह मिथ्या नहीं, अत: मिथ्या दृष्टान्त या
उपमा नहीं हो सकता ।

समाघान-आन्ति और बाध ही मिथ्या पदार्थीने सद्भावमे प्रमाण हें । यदि
शुक्तिरूघ्य सत् होता, तो बाजारके रजतके समान उसका बाध न होता और यदि
सर्वथा न होता, तो खपुष्पवतू प्रतीत नहीं होता, इसलिए प्रतीतिकाल तक है
पश्चात नहीं, इसीसे प्रतीति समकालिक प्रतीतिमात्रशरीर मिथ्या पदार्थ माने जाते हैं
मतीतिबाधान्यथानुपपत्ति ही उनके सद्धावमें प्रमाण है ।। १६७ ।।

'समस्त०' इत्यादि ।
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???????????????????????????????????????????????ज्ञातूज्ञानज्ञेयरूपं प्रायः स्वप्रे मृषा यथा ।

एको व्यवहरत्येवमज्ञो व्यवहरेन्मृपा ।। १६९ ।।

२

शद्वा-यत्र हि द्वैतमिव भवति' इस वाक्यसे पूर्वके वाक्योंसे ही तत्त्वोपदेश
हो चुका, क्योकि 'न प्रेत्य संज्ञास्तीति' यहाँ तकके वाक्य ही तत्त्वोपदेशके उपयोगी
हैं । अनन्तरवाक्योंका प्रकृतमें क्या उपयोग है?

समाधान-मएष हि द्रष्टा' और 'सर्व यदयमात्मा' इत्यादि श्रुतियोंसे

कहीं जगवले अतिरिक्त आत्मा है, ऐसी प्रतीति होती है और कहीं 'सर्वमात्य।'
इत्यादिसे सम्पूर्णविश्व आत्मा ही है, ऐसी प्रतीति होती है । इसलिए यह जिज्ञासा

होती है कि आत्माका वास्तविक स्वरूप क्या है? इस विषयमें शरीरशरीरि-
भावादिवादी कहते हैं कि समस्त प्रपखात्मक मी आत्या है और उससे अतिरिक्त भी
आत्मा है । 'देवदत्तो गचतुति' ( देवदत्त जाता है) यहॉपर शरीरविशिष्ट आत्मा

देवदत्तशव्दका अर्थ है, क्योकि शरीरके बिना आत्माका गमन नहीं हो सकता,
इसलिए समस्त (शरीर आदिसे विशिष्ट) आत्मा उक्त पदका अर्थ है । 'देवदत्तो जानाति'
यहॉपर व्यस्त शीले अतिरिक्त) आत्मा देवदचशब्दका अर्थ है, कारण कि ज्ञान

आत्मधर्म है शरीरमभ 'नहींहै । 'य: पृथिव्या तिडरयस्य पृथिवी शरीरद इत्यादि
श्रुतिशसे यह सिद्ध होता है कि समस्त जगत्र परमात्माकी देह है, अत: समस्तके
तात्पर्यसे 'सर्वमात्मा' ऐसा श्रुतिका निर्देश है और व्यस्तके तात्पर्यसे उससे अतिरिक्त

'एष हि द्रष्ट।' इत्यादि आत्मबोधक श्रुति है, ऐसा जो मानते है, उनके मतका खपवून
करनेके लिए अग्रिम श्रुति है । यहांपर प्रश्न यह होता है कि बसकी समस्तरूपताको
अवास्तविक मानते हो या वास्तविक? प्रथम पक्षमें तो दो श्रुतियोमें कोई विरोध
ही नहीं आ सकता । द्वितीय पक्षमें, अविद्यादशामें ही द्वैतका दर्शन श्रुति कहती है,
विद्यादशामें नहीं, यह श्रुतिविरोध अपरिहाटर्य है, क्एाएंकि वास्तविककी निवृत्ति नहीं
होसकती । फिर अविद्यादशामें ही द्वैतहै, विद्यादशामें नहीं यहकैसे? इससे द्वैतमिठयाल
स्पष्ट होता है । सारांश यह कि उभयविध आत्मश्रुतिसे उभयस्वरूप आत्मा है, ऐसा
जो मानते हैं, उनके मतका खान करनेके लिए अग्रिम श्रुतिसे द्वैतमिथ्यात्वका

वर्णन किया है । ज्ञाननिवर्त्यत्वरूप मिथ्यात्वमें प्रकृत श्रुतिका तात्पर्य है ।। १ ६८।।
'हातूज्ञान०' इत्यादि । स्वग्नमें बाह्य ज्ञानेन्द्रियाँ प्राणमें लीन हो जाती हैं,

केवल मात्र मनका आत्माके साथ सम्हन्ध रहता है । मन भीतर रहकर स्वतन्त्ररूपसे
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यस्थामविद्यावस्थायां भेदश्रान्तिस्तदा पुमातू ।

प्रारघाणप्रेयसंज्ञामाप्रमोत्यन्यां तथा त्रिधाघू ।। १७० ।।

-क-सव विषयोंका ग्रहण करता है । केवल वाद्य ततू-ततू विषयोका ग्रहण करनेके लिए
ततूततू विषयोंकी अपेक्षा मनमें मानी जाती है, इस तात्पर्यसे बहिन स्वतन्त्र मन:'
यह नियम है । जहपर ऐसा स्वप्न हो कि मैं घाणसे गन्धका ग्रहण कर रहा हूँ,
वहौपर घाण तो लीन है, उससे गजधक। ग्रहण नहीं हो रहा है । फिर यह स्वप्न

कैसा? ऐसे स्वप्नकी ठेपत्तिके लिए विषयके समान करण भी तावतू-कालके लिए
अनिर्वचनीय माना जाता है । ज्ञाता-स्वाग्निक शरीरविशिष्ट-, ज्ञान, ज्ञेय गन्ध

आदि । जैसे स्वप्नमें बाह्य गजध आदिके साथ सन्निकर्ष न होनेके कारण अनिर्वचनीय
गन्घादि ज्ञेय माने जाते इ, अतएव घाणसे मैं गन्धका ग्रहण करता हूँ, क्या-
कारक सपा स्वप्रकी उपपत्ति होती है, पैसे ही अविद्यादशामें भी एक ही अज्ञात्मा

अज्ञानोपहित होकर हेयादि भेदकी कल्पना करके मैं घाणसे गजधका ग्रहण करता हूँ,
ऐसी मिथ्या प्रतीति करता है ।। १६९ ।।

'यस्याम०' इत्यादि । जिस अविद्यावस्थामें एक ही आत्मामें अज्ञ पुरुषको
भेदकी आनि होती है, उस अवस्थामें वह साता, घाण और घेय-इन तीन
संज्ञाओंको प्रास करता है । यद्यपि वास्तविक एक ही आत्मा है तथापि अविद्यासे

उसीमें कटू, कर्म और क्रिया आदि भेद दीखता है ।

शष्टा-इतर इतरद इत्यादि श्रुतिमे कर्ता, कर्म और क्रियार्थक पदोंका ही
श्रवण हैं, पर 'घाणेना इत्यादि भाष्यनिर्देशका क्या तात्पर्य है?

समाधान-इतर इतरसू यह श्रुतिनिर्देश कारकमात्रका उपलक्षण है अर्थात्
योग्य कारकमात्रमें उक्त श्रुतिका तात्पर्य है. अतएव विद्यादशामें कर्ता, कर्म आदिके
मतिक्षेपके साथ करणका भी प्रतिक्षेप किया गया है-'केन कं पश्येतू इत्यादि ।

अन्यथा अप्रसक्तप्रतिषेधापत्ति दोष हो जाया ।

शष्टा-तो भी फलका अभिलाप नहीं हो सकता, कारण कि उसका
वाचक पद नहींहैं ।

समाधान-जिघतिका निर्देश क्रिया और उसके फलके लिए है अर्थात

क्रियावाचक जिन्नतिपद उसके फलका भी उपलक्षक है । उत्तर वाक्योमे भी इसी
प्रकार योजना करनी चाहिए । ग्राहकादि सब आत्माके अज्ञानसे उत्थित हैं,
वास्तविक नहीं हैं ।। १७० ।।
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-अविद्यायां विनष्टायां घातूघाणादिमेदधी: ।

विनश्यतीरयभिप्रेरय संज्ञा नाडस्तीति वर्णितघू ।। १७१ ।।

अभिज्ञोडप्यज्ञवद्धेदं घातूघाणादिलक्षणसू ।

विजानातीति चेन्मैव विद्यायां तदसम्भवातू ।। १७२ ।।

यस्या तु तिद्यावस्थायामात्मैवाडस्य भवेजगतू ।

तदा क: केन कं जिघेदद्वैतपरवस्तुनि ।। १७३ ।।

'अविद्यायाद इत्यादि । अविद्याके नष्ट होनेपर तन्निवन्धन माता, घाण
आदि भेदबुद्धि भी नष्ट हो जाती है, इस अभिप्रायसे संज्ञा नहीं रहती, यह
कहा है । जैसे काठिन्य-संयोगके नष्ट होनेपर खिल्यपदार्थ नष्ट हो जाता है और
उसके वाद जलात्मना नमक स्वाभाविकरूपसे रहता है, क्योंकि औपाधिक संज्ञा-

निमित्तका नाश होनेपर औपाधिक संज्ञाकी निवृत्ति हो जाती है, वैसे ही
प्रकृतमें ततू-ततू संज्ञानिमित्त अविद्याका नाश होनेपर संज्ञाका भी अभाव हो जाता
है, यह महर्षिका अभिप्राय है ।। १७१ ।।

'अभिज्ञो०' इत्यादि ।

शहा- अज्ञ संसारीके समान अभिज्ञ ( आत्मतत्त्वज्ञानी) भी माता, घाण
आदि रूप भेदको यदि जानेगा, तो संज्ञा क्यों नहीं हो सकेगी?

समाधान-विद्याका उदय होनेपर उक्त भेदका ही जब असम्भव है, तव
उसका ज्ञान कैसे होगा? विद्या अविद्याकी निवर्तिका है । अविद्याके निवृत्त होनेपर
उसका कार्य मी निवृत्त ही हो जाता है । फिर उक्त भेदको आत्मज्ञ कैसे जान
सकता है? यद्यपि जीवन्मुक्तिदशामे तत्त्वज्ञानीको भी उक्त भेदका भान होता है,
तथापि मकृत शहाका समाधान विदेहकैवल्यके तात्पर्यसे किया गया है, यह
अग्रिम लोकमें स्फुट है ।। १७२ ।।

'यस्यां तु' इत्यादि । शास्त्र और आचार्यके उपदेश द्वारा जनित भास्वद्वारकर-
दीधितिके समान तत्त्वज्ञानसे सम्पूर्ण अविद्या भस्म हो जाती है, उस समय तत्त्व.

ज्ञानीके लिए सारा जगत् आत्मा हो जाता है अर्थात् आविद्यिक भेदके निवृत्त

होनेपर ज्ञानीको एक आला ही प्रतीत होता है । तव कौन कर्ता किस करणसे
किस विषयक। ग्रहण करेगा? ग्राह्यग्राहकभेद अविद्या समुत्थ है, अतएव वह
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- पष्टगोचरवत्सर्व कार्यकारणवअगर ।

ध्वस्तात्मान्ध्यस्य विदुप: सम्यग्ज्ञानोदये भवेतू ।। १७४ ।।

ग्राहकादिविभागोडत्र नाडस्ति तद्धेत्वसम्भवातू ।

चिन्मात्रस्य स्वतःसिद्धैर्विज्ञानघनतेरिता ।। १७५ ।।

अविद्यादशामें ही रहता है । विद्यादशामें तो निमित्ताभावसे ग्रहणाद्यभाव

न्यायमास है ।। १७३ ।।

'पहुगोचरवदं इत्यादि ।

शष्टा-यदि तत्त्वज्ञानके वाद सम्पूर्ण जगतू ज्ञानीका आत्मा ही हो जाता हैं
तो जगतूका अभाव नहीं कह सकते, किल्ड उसकी, आत्माके समान, पारमार्थिक
सवा ही माना उचित है, फिर भेद और उस भेदले आयमान विरोप संज्ञाकी

निवृत्ति कैसे होगी?
समाधान--कार्यकारणरूप सम्पूर्ण जगत्. षष्ठ प्रमाणगोचरके (अभावके) समान

हो जाता है । तात्पर्य यह है कि शव्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध-ये पींच विषय
हे, इनके ग्राहक श्रोत्र, एकू नेत्र, रसन और घाण-ये पीच इन्द्रियाँ हैं । ली न
इन्द्रिय ३ और न उसका विषय है । जो इन -पॉचोंमें से किसी इन्द्रियका विषय
नहीं है, वह है ही नहीं, जैसे सप्तम रस, कूर्मरोम, नरक्षन्न आदि । आत्मा

इन पॉचोमे से किसी इन्द्रियका विषय नही है, किन विषयी है । ऐसा होनेपर
भी कृऽर्मरोमादिके समान उसे असतू नहीं कटू सकते, कारण कि वह स्वयं-
प्रकाश और स्वतःसिद्ध है । जगतू जडू है, अत: माणसे ही उसकी सिद्धि

हो सकती है, अन्यथा नही । निवृत्ताविद्य तत्त्वज्ञानीको ज्ञानोदय होनेपर
आत्मव्यतिरिक्त किसी पदार्थकी उपलीव ही नहीं होती । उपलब्धि हो कैसे?
ग्राह्यग्राहकका भेद भी नहीं है, इसलिए जगत् षष्ठ प्रमाण गोचरके समान असतू
३, केवल अधिष्ठानभूत आत्मा ही सतूहै । बाधामें सामानाधिकरण्य मानकर सब
आत्मा है, ऐसा औत निर्देश है ।। १७४ ।।

'ग्राहकादि०' इत्यादि ।

शक्का-ममाताके विना प्रमाणसिद्धि नहीं हो और प्रमाणके बिना भमेयसिद्धि नहीं
होती, इस नियमके अनुसार बाह्य प्रपत्र आत्ममात्ररूपसे लीन हो जाता इ, ऐसा
ज्ञानोदयसमयमें मानते हैं । यहांपर प्रश्न यह होता है कि आत्मसिद्धि भी तो प्रमाणके



चतुर्थ ब्राह्मण भाषानुवादसहित १५३३
सुकश्य व्यवहारस्तु???????????????कृता १

आन्तिनाशेडपि संस्कारानुवृत्तिर्डश्यते खल ।। १७६ ।।

वासनामात्रसंज्ञां तु दहे सति न वार्यते ।

वस्तुत्यश्रातिसज्ञैव प्रबुद्धस्याडत्र वार्यते ।। १७७ ।।

बिना नहीं हो सकती, उसके लिए प्रमातूत्वको यदि मागे, तो विज्ञानवनोक्ति

कैसे सन्नत होगी
समाधान-अविद्याके निवृत्त होनेपर तन्निमित्तक ग्राह्यग्राहकका भेद भी

निवृत्त हो जाता है, अत: प्रमातत्व आदिके सद्धावकी सम्भावना नहीं है । चिन्मात्र

आत्मा स्वतःसिद्ध है, इसलिए उसमें साधककी अपेक्षा नहीं है! अतएव वह
विज्ञानघन कहा गया है; विज्ञानमात्र ही अवशिष्ट रहता है । उससे अन्य सबकी
निवृत्ति हो जाती है, क्योकि वे जडू हैं, उनका साधक प्रमाण नहीं है और आलाके
समान वे स्वयंसिद्ध भी नहीं हैं ।। १७५ ।।

'मुक्तस्य' इत्यादि ।

शट्टा-तत्त्वज्ञानके बाद स्वप्रकाश चिन्मात्रसे अतिरिक्त किसी वस्तुका स्फुरण
नहीं होता । यदि ऐसा आप मानते हो, तो जीवन्मुक्तिकालिक बोधके साथ स्पष्ट

विरोध होगा, कारण कि जीवन्-मुक्तको संसारका भान होता है । यदि ऐसा न माना
जाय, तो उसकी जीवनमात्रोपयोगी कार्योमें प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी और जिज्ञासुजनोंको

तरवोपदेश भी नहीं मिल सकेगा, कारण कि जो तत्त्वज्ञहै, उसको द्वैतदर्शन ही जब
नहीं है, तो कहेगा किससे? कहनेके साधन शरीरादि भी नहीं हैं । और जो
अतत्त्वज्ञ है, उसको साधन आदि हैं, पर वह स्वयं ही तत्त्वको नहीं जानता,
फिर उपदेश कैसे करेगा? अज्ञात विषयका तो उपदेश हो नहीं सकता?

समाधान-ठीक है, मुक्त पुरुषका व्यवहार श्रान्तिवासनासे होता है ।

आन्तिका नाश होनेपर तदीयवासना रहती हैं जैसे स्वाप्रिक बुद्धि नष्ट होनेपर ग्रा

तदीयवासनासे उसका व्यवहार (तदभिधान आदि व्यवहार) जाग्रतूकालमें होता है,
पैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए ।। १७६ ।।

'वासनामात्र०' इत्यादि । देहके रहते रहते वासनामात्र संज्ञाका वारण
नहीं कंर सकते, देहकी अनुवृचिकी कारण वासना है । वासनस्के निवृत्त होनेपर
देहभी निवृत्त हो जाता है, किल्ड तत्त्वज्ञानीमें वस्तुतत्त्वश्रान्तिरूप संज्ञाका यहाँ
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???????ज्ञातूज्ञानज्ञेयरूपा न संज्ञा विद्यते यथा ।

प्रतीच्यपि तथा संज्ञा प्रबुद्धस्य न विद्यते ।। १७८ ।।

वारण है । संसारी पुरुषको द्वैत वस्तुतत्त्वकी ( पारमार्थिकत्वकी) आनि रहती है;
अर्थात वह द्वैतको परमार्थ सत् मानता है, वस्तुतः उसकी यह बुद्धि श्रमात्मक है,

३जीवन्मुक्तमे यह अमात्मक बुद्धि नहीं रहती । शास्त्राचार्यापदेश द्वारा द्वैत

तृषा-रवबुद्धि निश्चयात्मक हो जाती है, इसलिए वस्तुश्रान्ति संज्ञाका यहांपर
करण हैं अर्थीत निषेध है. । वार्चिकसारकी आदर्श प्रतिमें 'कार्यते' यह पाठ
मुद्रणदोषसे हुआ है । 'वार्यते' यह पाठ साधु है ।

शट्टा-जीवन्मुक्तको तत्त्वज्ञान है या नहीं? प्रथम पक्षमें तम और प्रकाशके
तुल्य विद्या और अविद्याका परस्पर विरोध है, इसलिए विद्याधिकरणमें अविद्याकी
स्थिति दुर्घट है । अन्यथा विरोधका ही भडू हो जायगा । आत्मा एकरस है, अत:
उसका ज्ञान भी एक ही प्रकारका हो सकता है, अतएव उसका फल (मोक्ष) निरति.
शय मान। गया है । अन्यथा ज्ञानोत्कर्षनिकर्ष प्रयुक्त उत्कर्ष और निकर्ष मोक्षमें भी
हौ जायगा । प्रकृतमें व्यभिचारके दर्शनसे विद्यामें अविद्यानिवर्तकत्व ही सिद्ध नहीं
होगा इत्यादि अनेक दूषण हैं । द्वितीय पक्षमें जीवन्मुक्तिप्रतिपादक शास्त्र-

विरोध, मोक्षोपायप्रदर्शनानुपपत्ति, उक्त मोक्षोपायमें श्रद्धादिके अभावसे प्रवृत्त्याद्यनुप-

पति इत्यादि बहुविध दूषण६ । विस्तारके भयसे सबका यह निर्देश नहीं किया गयाहै ।
समाधान-प्रथम पक्ष मान्य है । विद्या संस्काररूप अविद्यासे अतिरिक्त

अविद्याकी निवार्र्त्तका है । भोगजनक अदृष्ट प्रतिवन्धक है । भोगके समास होनेपर
संस्कारका भी लोप हो जायना । प्रतिबन्धकके सद्धावमें व्यभिचारदर्शन कार्यकारण-
भाव, निवर्त्यनिर्वतकभाव आदिमें प्रतिवन्धक होता है; अतएव प्रतिवन्घकदशामें
दाहादिके न देखनेपर भी अग्निमें दाहकारणत्वग्रह होता हैं; प्रतिवन्धकाभावदशामें
कहीं व्यभिचार दृष्ट नहीं है. इत्यादि संक्षेपतः विचार कर विरत होते हें ।। १७७ व

ऽझारज्ञान-ऽ इत्यादि । संसारी पुरुषको एक ही आत्मामें अविद्या द्वारा
भेदबुद्धि मानकर ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेय इत्यादि संज्ञा होती है, विद्यासे अविद्याकी
निवृत्ति होनेपर तत्त्वज्ञानीको वह संज्ञा जैसे नहीं होती, कारण कि उसमे' सत्
संज्ञानिमित्त अविद्याकृत भेद नहीं रहा, वैसे' ही प्रत्यकू आत्मामें भी उक्त
संज्ञा नहीं होती ।



चतुर्थ ब्राह्मण) भापानुवादसहित १५३५

इ-ज्ञानोत्पचौ न संज्ञाऽस्तीत्यास्ता ताचीदहाध्डर-मनि ।

अपि सत्यामविद्यायानसज्ञाघ्स्त्यात्मनीदृशी १२७९
ग्राहकादिजगत्सर्व येन कूटस्थसाक्षिणा!
लोक: सर्व विजानाति जानीयातू केन तं वद ।। १८० ।।

' शष्टा-जैसे सुपुसि अवस्थामें संज्ञा नहीं रहती, उसका कारण अज्ञान

आत्मामें लीन हो जाता है, किन जाग्रदादिमें फिर संज्ञाका लाभ होता है, वैसे ही
संज्ञाकारण अविद्यादि विद्वानेचे प्रति लीन हो गये है, अत: समयपर फिर संज्ञा होगी ।

समाधान-सुपुसिमें भोगहेतु अविद्याका ज्ञान द्वारा लय नहीं है, इसलिए
पुनः संज्ञादिका उत्थान होता है । यहॉपर भोग समास है, अतएव तत्त्वज्ञानसे

समूळ अविद्याकी निवृत्ति हो गई है, इसलिए उक्त शहा प्रकृतमें अयुक्त है ।। १ ७८।।
'ज्ञानोरपचौ' इत्यादि । ज्ञानोत्पत्ति होनेपर विद्वाक्यें संज्ञा नहीं रहती

इसको रहने दो, वह तो कैमुतिकन्यायसिद्ध अर्थ है, उसके साधनका प्रयास

ही व्यर्थ है । अविद्यादशामें जब कि संज्ञासाधनसामग्रीकी संभावना है, असी दशा-
में यदि आत्मामें संज्ञा नहीं रहती, तव जिस समयमें उक्त कार्यकी सामग्री ही नहीं
है, उस समयमें उसका आपादन सुतरां अशक्य है ।। १७९ ।।

'ग्राहकादि०' इत्यादि । ग्राहकादि अर्थातू ग्राह्यग्राहकालक संपूर्ण

जगतूको जिस कृ साक्षीसे लोक जानता है उसको किससे जानेगा? अर्थातू

किसीसे नहीं ।

शन्ना-जैसे कूटस्थ साक्षीको स्वयं सिद्ध मानते हो, वैसे ही जगतूको स्वयं-
सिद्ध क्यों नहीं मानते; दोनींने क्या विशेष है?

समाधान-विशेष यह है कि जगत् जडू है और कूटस्थ साक्षी चितूहै ।

स्वयंप्रकाश होनेसे चितूकी स्वतःसिद्धि है और पराधीनप्रकाश होनेसे जगतूकी
सिद्धि दूसरेके अधीन है ।

शष्टा-ज्ञान चिकू स्वयंप्रकाश है, यह जो आपने कहा, सो ठीक नहीं है,
कारण कि पुरुषान्तरज्ञानका भी तो उक्त ही रूप है, परन्तु उसका ग्रहण करनेके
लिए पुरुषान्तरज्ञानकी अपेक्षा देखते हैं, उसके विना पुरुषान्तरज्ञान पुरुषान्तरसे

गृहीतनही होता ।

समाधान-ठीक है, परन्तु जहाँ ग्राहक है और जहाँ माहकान्तर
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खडूत्वखिचघनाझ न संज्ञाइ
१

न घोडा गृह्यतेडन्येन बोधेन विषयेण वा ७१८१ । ।

व्यावहारिकसंज्ञाडसौ संसारिण्यपि दुर्लभा ।

किमु विध्वस्तनिःशेषसंसारानर्थकारणे । । १८२ । ।

नहीं है, वहा स्वयं ग्रहणके बिना उपायान्तर नहीं है, अन्यथा अनवस्था

दोप हो जायगा, अर्थात् जिस-जिसको ग्राहक कहियेगा उस-उसका ग्रहण अन्य
ग्राहकसे कहियेगा, इस प्रकार अनवस्था स्पष्ट है । अन्तिम ग्राहका अग्रहण
माननेपर आमूल अग्रहण हो जायगा । इसलिए निरुपाधिक चित्तकी
सिद्धिके लिए अन्यकी अपेक्षा नहीं है, यही माना होगा, इसके बिना
निस्तार नहीं है । 'नान्योऽतोऽस्ति द्रष्टा श्रोता मन्ता विज्ञाता' इत्यादि श्रुतिसे-

चेतन एक ही है, अनेक नहीं, यह स्फुट है, अत: अविद्यादशामें
भी आत्मामें ग्राहकभेदधी नहीं हो सकती । यथार्थात्मज्ञानरूप सूर्यका उदय
होनेके अनन्तर ग्राहकज्ञानाभावके विषयमें कहना ही क्या है? क्योंकि भेद-
ज्ञानका अभाव केमुतिकन्यायसे सिद्ध है ।। १८० ।।

'चोखूत्वा०' इत्यादि । 'विज्ञातारमरे केन विजानीयातू इस श्रुतिमें विज्ञाता

शब्दका अर्थ प्रमाता है । प्रमाताकी अपेक्षासे भी ग्राहकादिभेद भी नहीं है साक्षीमें

तो वह कैमुतिकन्यायसे सिद्ध है । कैमुतिकन्यायका स्वरूप पूर्वमे कह चुकेहैं और वह
अतिस्पष्ट तथा प्रसिद्ध है । विज्ञाताके ग्राहका अभाव व्यतिरेकमुखसे कहतेहैं-न इत्यादिसे । बोद्धाका-प्रमाताका-अन्यबोध या विषयसे ग्रहण नहीं होता ।

यद्यपि विषयमें ज्ञानग्राहकता नहीं है, किन्तु ज्ञानग्राह्यता है, इससे विषयसे उसका
निषेध अयुक्त हैं, तथापि ज्ञानका निरूपण विषयनिरूपणाधीन है, विषयके बिना
ज्ञानका प्रत्यक्ष नहीं होत!, इस तात्पर्यसे विषयसे उसका निषेध किया गया? ।। १८१ ।।

उक्त अर्थको अतिस्फुट करनेके लिए पुनः अभिधान करते है-'व्याव-
हारिक०' इत्यादिसे ।

संसारी पुरुषमें भी व्यावहारिक संज्ञा दुर्लभ है, अज्ञानसे ही प्रमातामें
विशेष संज्ञा लोग करते हैं, विचार करनेपर उक्त संज्ञा दुर्लभ है । सम्पूर्ण संसाररूप
अनर्थका कारण जिसमें नष्ट हो गया है, ऐसे ज्ञानीमें विशेष संज्ञाका सम्भव

कहीं? सांसारिक जन्म, मरण, जरा, दुःख अहि सब जिहासित होनेके
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-क-इत्येवमपरायचवोवेनाघडत्यन्तिको लय: ।

निदिध्यासनरूपोऽत्र फलसूत हे प्रकीर्तितः । । १८३ । ।

इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस चतुर्थ ब्राह्मणे समासद ।

कारण अनर्थ कहे जाते हें । सचेता पुरुष उनकी कामना नहीं करता, किन्तु

सदा जिहासा ही करता है । अनर्थ्यमान होले वे अनर्थ कहलाते है, उनकी
कारण अनादि अनिर्वचनीय अविद्या है । जिस पुरुषधरियने अविद्याकी निःशेष
निवृत्ति कर दी है, उसमें विशेष संज्ञाकी सच्यावना कहॉ? ।। १८२ ।।

प्रकृतार्थका उपसंहार करते है-९त्येवमध. इत्यादिसे ।

अपरायत्त बोधकी व्याख्या पूर्वमें कर चुके हें । उक्त बोधसे आत्यन्तिक लय
होता है । प्रलयमे संसारका जो लय है, वह कारण शक्त्यात्मना अवस्थानरूप हैं,
अत: फिर संसारका अविर्भाव होता है । परन्तु उक्त बोधसे तो आत्यन्तिक
अर्थात् पुनरनुत्पत्तिलक्षण लय होनेके कारण फिर संसार नहीं होता ।

निदिध्यासन दो प्रकारका है-एक ध्यानापरपटर्याय उपायस्वरूप और दुसरा
फलभूत, जो सक्कर श्रुत 'तत्त्वमसि' आदि वाक्यसे होता है । मकृतमें
'सर्वमात्मा' इत्यादिसे जो सर्वात्मविषयक ज्ञान होता है, वही मोक्षका साधन

है, उसका पूर्णरूपसे निरूपण हो चुका और यह निष्कर्ष निकला कि अविद्या-

दशामें ही भेदव्यवहार होता है, विद्यादशामें नहीं ।

म. म. पंच श्रीहरिद्दलपाळद्विवेदिविरचितवर्तिकसारभांषानुबादमें
द्वितीय अध्यायका चतुर्थ ब्राह्मण समास ।

०
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अथ पबमं बाह्मणम

१२ अध्याय

श्रुतिः-इयं पृथिवी सर्वेषां भूताना मध्वस्यै पृथिव्यै सर्वाणि
भूतानि मधु ।।

???????????????पश्चम ब्राह्मण

जो केवल कर्मनिरपेक्ष मोक्षका साधन है, उसको यहां कहना है, इसलिए
मैत्रेयीब्राह्मणका आगभहै । मोक्षका साधन आत्मज्ञान है, जो सर्वसंन्यासरूप
अझेसे विशिष्ट है १ आत्माके जाननेपर यह सब जगतू ज्ञात हो जाता है । आत्मा
सबसे प्रिय है, अत: आत्माका दर्शन करना चाहिए । 'वह श्रोतव्यहै-सुननेके योग्य हें, मनन करनेके योग्य है, निदिध्यासितव्य-ध्यानके योग्य है' इस
प्रकार उसके द्रर्शनके उपाय कहे नये हैं । 'आचार्य और आगमसे सुना चाहिए,
तर्कसे मनन करना चाहिए'. यहॉपर तर्क यह कहा गया है कि 'यह सब जगतू
आत्मा ही है । प्रतिज्ञात. अर्थकी सिद्धिके लिए यह हेतुवचन है-आत्मैकत्व-
सामान्यत्व, आत्मैकोद्धवत्व और आत्मैकप्रलयत्व । इसमें हेत्वसिद्धिकी शहा होतीहै,
उसकी निवृत्तिके लिए इस ब्राह्मणका आसन करते हैं । यह संपूर्ण जगतू
यत: परस्परोपकार्योपकारकमूत है और जो लोकमें परस्पतेपकारर्योपक।रकभूत है,
बट्ट स्वमके समान एककारणपूर्वक, एकसामान्यात्मक और एकप्रलयक दृष्ट है
अत: यह जगत् परस्परोपकार्योपकारकमूत ते एककारणजन्य होना चाहिए;
इसी अर्थका इस ब्राह्मणमें प्रतिपादन किया जायगा ।

अथवा आत्मा ही यह सब है, इस प्रतिज्ञात अर्थमें आत्मोत्पत्ति, आत्मस्थिति और
आत्मलयरूप हेतुको कहकर फिर आगमप्रधान मधुब्राह्मणसे प्रतिज्ञात अर्थका निगमन
करतेहैं । निगमन भी प्रतिज्ञात अर्थका साधक होताहै, इसमे-हेत्वपदेशातूप्रतिज्ञाया

पुनर्वचनं निगमनद यह न्यायसूत्र प्रमाण.है । 'पर्वतो बहिमार यह प्रतिज्ञा है,
'घूमात्र' यह हेतु है । 'यो यो धूमवान् स स वहिमान' यह उदाहरण है, 'वहित्याप्य-
धूमवाश्चाऽयन्' यह उपनय है, 'तस्मातूपर्वती वहिमार यह निगमन है । जैसे एक-
वार 'पर्वतो बहिणानी यह कहकर फिर व्यासिविशिष्ट हेतुका पक्षमें निर्देश कर
अनन्तर 'पर्वतो वहिमार इस प्रकारका निगमन तार्किक लोग किया करते हैं और
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उस निगमनको प्रतिहातार्थका साधक भी मानते हैं, वैसे ही प्रकृतमें भी 'इदं सर्व
ब्रह्म' यह कहा गया है ।

भर्तूपपत्रके मतसे इस- ब्राह्मणके आरम्भका प्रकार य है-आत्मा
द्रष्टव्य' यहांसे लेकर दुन्दुम्यादिदृष्टान्तपर्यन्त आगमवचन श्रवणविधिका
निरूपण करनेके लिए है और दुन्दुभिदृष्टान्तसे लेकर मधुब्राह्मणके पहले तकके
आगमवचन उत्पत्तिप्रतिपादन द्वारा 'मन्तव्य' इस वाक्यसे, विहित मननका
निरूपण करनेके लिए हें । अवशिष्ट रहा निदिध्यासन, उसका व्याख्यान करनेके
लिए इस ब्राह्मणका आरम्भ है । परन्तु यह प्रकार भगवान् भाष्यकार शहर-
चार्यजीको सम्मत नहीं है ।

शष्टा--क्यों?
समाधान-श्रवणादिमे विधिका निरास पूर्वमें कर चुके हें ।

शष्टा-तो श्रवणादिकी पुरुषकी प्रवृत्ति कैसे होगी?
समाधान-अन्वयव्यतिरेकसे श्रवणमे प्रवृत्त पुरुषका पहले श्रवण हो

जानेपर अर्थतः मननमें प्रवृचि हो आयगी, इसलिए मननमे भी विधिकी आवश्यकती
नहीं है, इसका सविस्तर निरूपण पूर्वमे हो चुका है । जैसा आगमसे अर्थका अव-
धारण हो, वैसा ही तर्कसे मनन करना चाहिए, उससे विपरीत नहीं, अतएव 'तर्क्यता
भा कुतर्क्यताम् ऐसा अभियुक्तोंका वचन है । 'नैषा मतिस्तर्केणापनेया' इस
कृतिका भी यही अर्थ है । जैसा तर्कसे निश्चित हो, वैसा ही निदिध्यासन
करना चाहिए, अत: निदिध्यासनमें अलग विधि व्यर्थ है! यह भगवान् भाष्य-
कारका अभिप्राय है, अत: भर्तुपपभोक्त पृथकू प्रकरणविभाग निरर्थक हे ।

अत: दो अध्यार्योमें उक्त अर्थका इस ब्राह्मणमें उपसंहार करना ही अभीष्ट है ।

इथं पृथिवी सर्वेषां' इत्यादि श्रुति । यह प्रसिद्ध पृथिवी सब खोकी
मधु है अर्थातू ब्रह्मादिसे लेकर स्तम्वपर्यन्त सम्पूर्ण प्राणियोंकी मधुहै । मधुका
-अर्थ कार्य है । 'मधु इव मधु' अर्थातू मधुसदृश । कार्यत्वसे सादृश्य विवक्षितहै-जैसे मधु कार्य है; पैसे पृथिवी भी कार्य है । जैसे एक मधुका छत। अनेक
मधुमक्खियों द्वारा निर्मित है, वैसे ही यह पृथिवी अनेक भूतोंसे निर्मित है । जैसे
पृथिवी सब भूतोंकी मधु है, वैसे ही सब भूत पृथिवीके मधु हैं अर्थातू कार्य है ।

कि, ० पृथ्वीमे जो यह चिन्मय, प्रकाशमय, अमृतमय और अमरण-
धर्मा पुरुष है एव जो यह अध्यात्म ( शरीरमें रहनेवाला) पूर्ववत् तेजोमय और
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पश्चमब्राह्मणे विद्याफलं सार्वात्म्यलदाणद ।

अभिव्यजयितुं वस्तुसर्वात्मत्व प्रपज्यते ।। १ ।।

योजन्मस्थितिनाशाख्योहेतु:सार्वात्म्यईरित: ।

तस्यधिसद्धिर्वार्यतेडत्रेत्येवं भाष्यकृतो जणु; ।। २ ।।

अमृतमय पुरुष है, वह लिब्राभिमानी एव सब मूतोका उपकारक होले मधु

है । और सब भूत उक्त पुरुषके मधु हैं ।

शष्टा-प्रथम वाक्यमें दो वार मधु शव्दका श्रवण है, अत: पृथिवी और
भूतोमे परस्पर दो मधुकी कल्पना ठीक है, परन्तु उत्तर वाक्यमें जब मधुशव्दका
श्रवण ही नहीं है, तव उनमें परस्पर मधुकीकल्पना करनेमें क्या वीज है?

समाधान-च' शब्दअनुक्तसमुचयार्थक है, अत: उत्तर वाक्यमेंअनुक्त मधुका
समुचेंब इष्ट ही है । अन्यथा चकारका प्रयोग प्रकृतमें व्यर्थ हो जायगा । इसलिए
पृथिवी, सब भूत, पार्थिव पुरुष, और शारीर-ये चार एक दूसरेके मधु हैं ।

मधु शब्दार्थको स्फुट करते है-सब प्रथिवी खोकी कार्य है और सब भूत
पृथिवीके कार्य इ, अत: इनमें एककारणपूर्वकत्व है । जिस एक कारणसे ये
सब उत्पन्न हुए है, वही एक परमार्थ ब्रह्म हे, इतर कार्य वाचारम्भणविकारनाम-
धेय है, यह सक्षेपसे सब मधुपटर्यायोका अर्थ है । यही वह है, जो सर्व यदय-
झाला इससे प्रतिज्ञात हैं । यह अमृत है, अर्थातू मैत्रेयीके लिए मोक्षके साधन-
भूत जिस आत्मज्ञानको महीर्षने कहा है, यही वह अमृत है । यही वह ब्रह्म है, जो
ब्रह्म ते ब्रवाणि ज्ञपयिष्यामि' ( ब्रह्म तुमसेकहें, बसका ज्ञापन कराऊँगा) इत्यादिसे
अध्यायके आदिमें प्रकृत है, यद्विषक विद्या ब्रह्मविद्या कही जाती है और जिस
ब्रह्मविज्ञानसे सर्वात्मक हो जाता है ।। १ ।।

पअम०' इत्यादि । सार्वाल्य ( सर्वतादात्म्यत्वलक्षण) विद्याफलको पक्षम

ब्राह्मणमें अभिव्यक्त करनेके लिए सर्वात्मवस्तुका विस्तार करते हैं । चतुर्थ
ब्राह्मणमे 'इदं सर्व यदयमात्मा' इत्यादिसे जो आत्मविद्याका फल सर्वात्मत्वकी प्राति

कहा था,वही विद्याविषय वस्तु सर्वांला है, उसीको प्रपखद्वारा स्पष्ट करते हैं ११
यो जन्मस्थिति०' इत्यादि । सार्वाल्यमें (सर्वतादात्श्वमें) जगजन्मस्थितिनाश-

रूप (ब्रह्मसामाजयसे जगतूकी उत्पत्ति, स्थिति और नाशरूप) जो हेतुकहा हैं उससे
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प्रतिज्ञायाध्थवैकात्म्य पूर्वमेवोपपादितघू ।

निगमायोत्तरो प्रन्य इति चाडडहुरमी पुनः ।। ३ ।

१५४१

जगतू ब्रह्मसामान्यात्मक है, तदतिरिक्त नहीं है, यह ज्ञात होता है । जिस सामान्यसे
जो विशेष उत्पन्न होते हैं, वे उस सामान्यसे भिन्न नहीं होते । जैसे दुन्दुम्यादि-
विशेष दुन्दुम्यादिसामात्यसे उत्पन्न होते हैं, अत: वे उनके सामान्यसे भिन्न नहीं
होते, वैसे ही जगत् भी ब्रह्मसामान्यसे भिन्न नहीं है ।

शष्टा-ब्रह्ममें जगजन्मस्थितिलयहेतुत्व ही असिद्ध है, कारण कि
चितूमें सामान्यविशेषभाव ही नहीं है, वह तो सैन्धवघनके समान एकरस है ।

इसलिए सामान्यविशेषोभयात्मक प्रधानसे जगत् उत्पन्न होता है, ऐसा सारव्यवादी
मानते हैं । उनका मत ठीक भी है, क्योंकि अद्वैतवेदान्तवादीके मतकी--
चितूसे जगत् उत्पन्न होता है, इसकी-उपपत्ति ही असम्मव-सी प्रतीत होती है,
कारण कि वे लोग चितूको कूटस्थस्वरूप, असब्र और अद्वय मानते हें ।

समाधान-ठीक है, पर इस विकल्पका उत्तर दो कि क्या आप वास्तविक
सामान्यविशेषभाव चितूमें नहीं है, यह कहते हैं या अवास्तविक भी नहीं

है? प्रथम पक्ष तो ठीक ही है, क्योकि ऐकात्म्यसिद्धिके लिए हेत्वादिकी विवक्षा

है वास्तविक नहीं । द्वितीय पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि अज्ञात वझमे चित्सामान्य-
विशेपका सम्भव है । ब्रह्मज्ञान होनेपर ही सामान्य-विशेषका मतिषेध

श्रुतिसम्मत है ।

शष्टा-यदि ज्ञानके पहले ब्रह्ममें सामान्यविशेषभाव मानते है, तो हेत्व-

नेके हसिद्धिकी शहा ही नहीं हो सकती, अत: उसका वारण कर लघू उत्तर ब्राह्मण

ही असब्रत है ।

समाधान-अमृप्येत्यवाद मानकर अर्थात् हेत्वसिद्धिको मानकर उक्त शक्काका

निरास करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण है ।। २ ।।

दूसरी भी सज्जात कहते हैं-'प्रतिज्ञायाऽथवै०' इत्यादि ।

ऐकात्म्यका पूर्वमें ही उपपादन कर चुके हें । निगमनके लिए उत्तर ब्राह्मण

हे । तात्पर्य यह है कि 'पर्वतो वहिमातू के समान 'सर्वमात्मा' ऐसी प्रतिज्ञा करके
'सुमारके समान जगळन्मस्थितिनाशकारणत्वरूप हेतुका अभिधान किया । तदनन्सर
जैसे सहेतु प्रतिज्ञाका पुनरभिधानरूप निगमन तार्किक लोग किया करते१-
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- फले निगमने वाडस्तु सार्वात्म्थं ब्रह्मण: स्कूटर ।

विभाति हेत्वसिद्धिस्तु पुंवाक्य इव नामे ।। ४ ।।

तथापि मला शक्कणन आत्मनानात्वदर्शिनः ।

एकात्मनो जगज्जन्मेत्यादिहेतोरसिद्धताघू ।। ५ ।। -

तस्मात् पर्वती वहिमातू इत्यादि, वैसे ही प्रकृतमे भी उत्तर बाह्मणसे निगमन किया
जाता है । निगमनको भी साधनाक्र वादी लोग मानते है ।। ३ ।।

फल निगमनदं इत्यादि । पश्चम ब्राह्मणका फल निगमन हो किंवा ब्रह्ममें

स्पष्ट सर्वात्मकत्व हो, परन्तु पुरुषोक्त वाक्यके समान आगमरूप वेदवाक्यमें
हेत्वसिद्धिका ज्ञान नहीं होता है ।

शहा-आप अनेक सद्रतियां कहते हैं, परन्तु किस सद्रीतको प्रकृतमें

वास्तविक माना चाहिए ।

समाधान-श्रौत अर्थमें विप्रतिपत्ति न हो, इसलिए जितने सवन्धोकी
उपपरि। हो सके, उन सबको माना चाहिए ।

यदि शहा हो कि हेत्वसिद्धिका निवारण करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण है, यह
पक्ष तो समुचित प्रतीत नहीं होता, कारण कि वेदोक्त अर्थमें शहा सर्वथा अनुचित

है । अमादि दोर्षोकी संभावनासे पौरुषेय वाक्यमें शहा हो सकती है, पर अपौरुषेय
वेदवाक्यमें दोषाभावसे शहा ही अयुक्त है, तो ठीक है, इसका उत्तर अग्रिम

थोकर्मे देखो ।।' ४ ।।

'तथापि' इत्यादि । तर्करूपी घोहेकी पीठ पर आरूढ जो मन्दमति हैं, उनको
वेदार्थमें भी सन्देह होता है । उनकी यह समझ है कि जगत् अनेकात्मजन्यम्,
विचित्रकार्यत्वातू, प्रासादादिवतू इस अनुमानको लेकर प्रासाद आदि विचित्र कार्य

जैसे अनेक शिल्पी मिलकर करते हैं, पैसे ही यह विचित्र जगत् एकात्मकृत नहीं
हो सकता । विचित्र काका तात्पर्य अनेकजातीय कार्यमें है । ईशा, लोहा,
पत्थर आदि कार्य एक मनुष्य नहीं करता, किन्तु तकततू कार्यके कर्ता भिन्न भिन्न

मनुष्यलोकमें प्रसिद्ध हैं । मासादमें ततू-ततू कार्य ह, अत: वह जैसे अनेकात्मजन्य

हे, वैसे ही जगत् भीहे । अत: एकात्मजन्यत्व हेतु असिद्ध है । इस शहाकी

व्याहचिके लिए उत्तर ब्राह्मण है ।। ५ ।।
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--'जगदेकस्य कार्य स्थादेकमाहजपुत्रवद ।

प परस्परोपकारित्वादिति हेतु: समर्थ्यते । । ६ । ।

निदिध्यासनविध्यर्थ शपक्षामरहांमर ।

असचदपरायत्तवोदत्वेनाडस्य वणनातू । । ७ । ।

परस्परोपकारित्वं पृथिव्या: प्राणिनामपि ।

यचजमधुरचं विज्ञेयमुपकारस्तु सर्जने । । ८ । ।

जन्तुभि: पृथिवी सूष्टा स्वकर्मफलयुक्तये ।

पृथिव्याडपयात्मभोगार्थ रइष्ट।: सर्वेडपि जन्तव! । । ९ । ।

-'जगदेकस्य' इत्यादि ।. एक माताके अनेक पुत्र जैसे एकमातूज है,
वैसे ही जगतू परस्परोपकारी होनेसे एकात्मज है, .इस प्रकार हेतुका समर्थन
करते हैं । मधुब्राह्मणसे परस्परोपकारित्व स्पष्ट करते हैं । 'विमतम् एकात्मावर,
परस्परोपकारित्वातू, स्वप्रबतूर यह अनुमान भी उक्त अर्थमें प्रमाण है ।। ६ ।।

'निदिध्यासन० ' इत्यादि । भर्तूप्रपत्रका मत है कि 'श्रोतव्यो मन्तव्य'
इत्यादि वाक्यसे श्रवणादित्रयका विधान कर श्रवण और मननके स्वरूपका
एन व्याख्यान किया गया है, अब निदिध्यासनका व्याख्यान करनेके लिए
ग्रह प्रश्चम ब्राह्मण है । लेकिन यह मत युक्त नहीं है, कारण कि जो अर्थ

आगमसे श्रुत और तर्कसे समर्थित है, वही निपुणतया निश्चित अर्थ निदि-
ध्यासन कहलाता है ।

शष्टा-निदिध्यासन तो ध्यान- कहलाता है ।

समाधान-पूर्वमें यह: कह चुके हैं कि निदिध्यासन दो प्रकारका है-एक
ध्यानस्वरूप कर्तुतढ्यत्र और दुसरा फलस्वरूप अपरायत्त बोध अर्थात् वस्तुतच
ज्ञान । प्रकृतमें अन्तिम अपरायत्त बोधरूप निदिध्यासनका. वर्णन है, ध्यानका
नही । अत: भर्तुपपभोक्त व्याख्यान ठीक नहीं है ।। ७ ।।

'परस्परोप० ' इत्यादि! पृथिवीमें और प्राणियोमें मधुत्व परस्परोपकारित्व-
स्वरूप है । पृथिवी प्राणियोंकी उपकारक है, इसलिए माणियोकी मधु है और
प्राणी पृथिवीके उपकारक है, इसलिए वे पृथिवीके मधु ई ।

शक्का-भूतोसे पृथिवीका क्या उपकार होता है?
समाधान-भूतींके भोगार्थ पृथिवीकी सूष्टि है ।। ८ ।।

'जन्तुभि' इत्यादि । प्राणियोने अपने-अपने शुभाशुभ कर्मजन्य सुख-दुःख.
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' - पार्थिवानि शरीराणि मुज्यन्ते जन्तुभिस्तथा ।

पृथिव्याघपि धरित्रीचं मुज्यते जन्तुधारणातू ।। १० ।।

-आदिरूप फलके भोगके लिए पृथ्वीकी सूष्टि की है । अदृष्ट और प्रयोजनके बिना
किसी पदार्थकी सूष्टि नहीं होती, यह सब विद्वानोंका सिद्धान्त है । इसलिए स्वभोग-
जनक अदृष्ट द्वारा भूतमात्र पूथिवीकी उरपीसुमे कारण ई; एव भोग्य पूथिवीकी
सूष्टि भोक्ताओके लिए हैं, अन्यथा भूतोंकी उत्पत्ति ही असाभव है, कारण कि
शरीर, इव्हिय आदि भौतिक हैं, मूतोंके बिना शरीर, इन्द्रिय आदिका निर्माण

एव स्थिति आदि असम्भव ही हैं, इसलिए पृथिवी भी लोकी उत्पत्तिमें कारण
स्पष्ट ही हे । यही परस्परोपकार्यत्वरूप दोनोमें मधुत्व है ।। ९ ।।

'पार्थिवानि' इत्यादि । यह पूथिव्यादिशब्दसे ततू-ततू अभिमानी देवता
विवक्षित हे । पृथिव्यभिमानी देवता पृथिवीशव्दक। अर्थ हैं, ऐसा माननेपर अचेतन-
स्धूलशरीरमधान पृथिवी प्राणियोके प्रति भोग्य है, और चेतनांशप्रधान भोक्ता

है, इसी तरह प्राणी भी स्धूलशरीरप्राधान्यसे पृथिवीके प्रति भोग्य हैं और
चेतनके प्राधान्यसे भोक्ता है । यद्यपि प्राणियोके शरीर पाश्चभौतिक है, तथापि
पृथिवीका अंश अधिक होनेसे पार्थिव कहे जाते हें । इस लोका यह अर्थ

वार्तिकसारकी टीकाके अनुसार है, परन्तु यह अर्थ श्वोकसे नहीं निकलता,
इसलिए मैं इसका अर्थ यह करता हॅ-पृथिवी इस प्रकार भूतोकी भोग्य

है-जन्तुओके शरीर पार्थिव हैं, इसलिए वे पृथिवी ही है, दुसरे अबू दूसरे
जनुओंका भक्षण करते ही है, इसलिए पृथिवी प्राणियोकी भोग्य है, इसमें
सन्देह नहीं, अतएव 'जीवो जीवस्य जीवनसू' यह कहा जाता है । व्याप्रादि
केवल मांसाशी ही हें ।

शक्का-भूत पृथिवीके भोग्य कैसे?
समाधान-सुथिवी लोको धारण और पालन करती है, इसलिए भूत पृथिवीके

भोग्य हैं । 'धरा धरित्री धरणी' इत्यादि कोशसे धरित्री पृथिवीक। नाम है । नाम
अन्वर्थ है १ 'मुज पालनाग्यवहारयो:' इस पाणिनीय धातुपाठसे मुजधातुके पालन
और भक्षण ये दोनो अर्थ हैं । द्वितीय अर्थसे पृथिवी भूतोंकी भोग्य हैं,
क्योंकि पार्थिव शरीरोंका भक्षण भूत करते ही हैं । प्रथम अर्थसे भूत पूथिवीके
भोग्य हें । 'पृथिव्या भूतानि मुज्यन्ते' । उसमें हेतु हे-बजन्तुधारणार । मुज्यन्ते

पापणते, इसमें भी हेतु द्दै-धरित्रीत्व । इसलिए उत्तरार्जू यो होना चाहिए-.
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श्रीत: -यबायमस्यां पृथिव्यां तेजोमयोडमृतमय: पुरुषो यथाय-

मध्यात्मद शारीरस्तेजोमयोडमृतय: पुरुपोध्यमेव स योऽयमात्मेदममृत-
मिदं ब्रह्मेदर सर्वद । । १ । ।

अस्या पृथिव्यां यो भास्वानामोक्षमविनश्वर ।

लिब्रात्मा मध्वसौ सर्वभूतानां तानि तस्य च । । ११ । ।

अध्यात्म यथ शारीर लिब्रात्मा पार्थिवांशग! ।

स चाडपि मधु सर्वेषां सर्वसनि तस्य च । । १२ । ।

साध्यात्म साधिदैवं च साधिसूतमिद जगद ।

एकैकस्याघडत्मन: कृत्स्न भोग्यत्वेनाघवतिष्ठते । । १३ । ।

सर्व सर्वस्य कार्य स्वाद सर्व: सर्वस्य भोजक ।

इत्येपा मयुविद्याडत्र वैषम्यकुएशहारिणी । । १४ । ।

'पृथिव्यधिप धरित्रीत्वाझुज्यन्ते जन्तुधारणातू । इसमें विद्वानोंको जो अभिमत हो,
उसका ग्रहण करें । निष्कर्ष यह हुआ कि पूथिवी और खोका परस्पर कार्यकारण-
भाव तथा भोक्तूभोग्यभाव हैं, इसलिए वे एकात्मजन्य हें ।। १० ।।

'अस्यां प्रथिव्यादं इत्यादि । श्रुतिमें उक्त तेजोमयका व्याख्यान है-भास्वातू ( दीप्तिमान) । इस पृथिवीमें जो दीप्तिमातूतथा आमोक्ष अविनाशी अर्थात्
जवतक मोक्ष नहीं हो, तबतक अविनाशी. इससे आत्यन्तिक अमृतत्वका निरास
इष्ट है । पुरुषशब्द क्षेत्रज्ञपरक है । इस शष्टाकी व्यावृत्तिके लिए लिझात्मा कहा
गया है लिझात्मा पुरुष है, वह सब भूतोंका मधु है और वे सब मृत
लिझात्मा पुरुषके मधु है ।। ११ ।।

'अध्यात्मथं इत्यादि । और जो अध्यात्म शारीर पुरुष पार्थिवांशग अर्थातू
पार्थिव अंशमें है, जिसको लिझात्मा कहते है, वह भी सब खोका मधु है और
सब भूत उसके मधु हे ।। १२ ।।

'साध्यात्मदं इत्यादि । साध्यात्म, साधिदैव और साधिभूत यह अपूर्ण

जगतू एक-एक आत्माका भोग्य हैं ।। १३ ।।

'सर्व सर्वस्य' इत्यादि । सब सबका कार्य है और सब सबका भोजक हे;
इस प्रकार यह टू प्रतिपादित मधुविद्या समस्त वैषश्वात्मक क्लेशका अपहरण
करती है । तात्पर्य यह है कि यह इसका कारण हैं, और यह

९५
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भूतानि भूमिर्लिन्ने हे इत्युक्त यचतुविंधघू ।

मध्वविद्याकृतं तस्य वस्तुतच्वमथोच्यते ।। १५

( २ अध्याय

इसका कार्य है, तथा यह इसका योजक है और यह इसका भोज्य है, इस
प्रकार जो कार्यकारण और भोपयभोजकका वैषम्य हैं, उससे केश होता है,
क्योकि कार्य और भोज्यकी अपेक्षा कारण और भोजक प्रशस्त माने जाते हैं ।

इसलिए भोज्य और कार्यको यह स्वाभाविक दुःख होता है कि हम इसके
भोज्य है, भोजक नहीं हैं । इसी दुःखको मधुविद्या हरण करती है, कारण
कि अचेतन शरीरादि द्वारा सब सबके कार्य और कारण दोनों है ।

अदृष्ट द्वारा पृथिवी आदि पीच खोके प्रति सब भूत ( पाणी) कारण हैं ।

सबके शरीर, इन्द्रिय आदि पार्थिवादि ही हैं, इसलिए स्व ( भूत) कार्य-

खार पृथिव्यादिके कार्य खोके शरीर आदि हैं । इस परम्परासे सब सबके कारण
एर्व सब सबके कार्य भी हैं, यहस्पष्ट है । एव सब भोज्य और सब भोजकभी है ।

चेतनांशको लेकर ही उपभोग होता है, चेतनांश लिब्रात्मामें हैं ही । भक्ष्य द्वारा

पालन आदि होनेसे सबमें भोजकभाव स्फुट है; अत: वैषम्यप्रयुक्त दुःख मधुविद्या-
वेत्ताको नहीं हो सकता । इतर विद्याकी अपेक्षा इस विद्यामें यह वैलक्षण्य प्रशस्त

३ । इससे भाव यह निकला कि सब धूत सब फुके कारण तथा कार्य होनेसे
सब सर्वात्मक हैं । कार्य और कारणका अभेद वेदान्तमें सिद्ध कर चुके हैं । जैसे
परमात्मा सबका कारण है; अत: सर्वात्मक हैं, पैसे ही भूतोंका भी वास्तविक
भेद नहीं है; इससे 'सर्वमात्मा' यह निगमन उचित ही किया गया है ।। १४ ।।

धूतानि' इत्यादि । भूत, पृथिवी और अधिदैवत पृथिवीमे और
अध्यात्म शरीरमें उक्त तेजोमय दो प्रकारके लिझारमा-इन चारींका जो कि
मधुकी अविद्यासे जन्य हैं, प्रतिपादन किया गया । अब उनका तत्त्व कहते हें

२.५, का।रण, भोग्य और भोक्ता ये जो चार कहे गये हें उनका तत्त्व

याइ- स्वार्थ हे, अतएव विभागकेयोग्य नहींहै, फिर उसका विभाग

उसका च्यईऐ नर०६२३ -ळीं४३:.
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५५अथमेव स इत्यत्र मधुरूपवतुविंध: ।

प्रपओडयमिति प्रोक्त: स इत्यात्मोच्यते पर: ।। १६ !।

अयमेव स इरयुक्त्या सामानाधिकरण्यतः ।

प्रत्यशात्रैकयाथात्म्य प्रपश्चखाडववोध्यते ।। १७ ।।

स इत्यनेन निद्दिष्टमतीतग्रन्थवर्णित: ।

योडयमित्यादिभिर्वाक्यैश्चतुभि: स्मार्यते पर: ।। १८ ।।

आत्मा द्रष्टव्य इत्युक्तमगृतं वेति वीणतद ।

नेति नेत्युदितं ब्रह्म तत्सर्वमभवरिवति ।। १९ ।।

१५४७

उक्त हेतु वास्तविक विभागके विरोधी हैं । उक्त चार आत्माके विवर्त हे,
अतएव आत्मार्थ हैं । इसलिए चारोमें भोक्ता आला ही तत्त्व है ।। १५ ।।

इस उपनिषद्-वाक्यमें जो 'अयय्' शब्द श्रुत है, उसका अर्थ कहतेहै-'अयमेव स' इत्यादिसे ।

चार प्रकारका मधुरूप प्रपत्र जो पूर्वमें कहा गया है, वही 'इदम्' शव्दका
अर्थ है । उक्त चारोंसे विलक्षण अपरोक्षरूपसे प्रतीयमान साक्षी 'अयद
शब्दका अर्थ है । साक्षी ही पर आत्मा है ।। १६ ।।

'अयमेव' इत्यादि । 'अयमेव स:' इससे अर्थातू सामानाघिकरण्यके
( अभेदके) बोधक समानविभक्तिक ( अर्थ और स:) इन दो पहले भोक्ता
भोग्य, कार्य और कर्ता एतचतुष्टयात्मक प्रपत्रकी प्रत्यउरमात्र ही यथार्थरूपसे
आत्मा है, यह बोध कराया गया है । भाव यह हैं कि पृथिवी आदिमें आन्तर और
बाह्य भेदले अर्थातू आघाराधेयभावसे जिसका व्याख्यान किया गया है, उसीको
भाला समझना चाहिए । 'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' इस वाक्यसे जिस आत्माका
निर्देश करनेकी इच्छा है, वही उक्त चारोकी आत्मा है, जिसे कि याज्ञवएक्य

महर्षिने स्वभार्या मैत्रेयीके प्रति अमृत कहा हैं ।। १७ ।।

'योऽयमात्मा' इत्यादिका तात्पर्य कळे है-स इत्यनेन' इत्यादिसे ।

पूर्व ग्रन्थसे वर्णित जो 'स' इससे निर्दिष्ट है, उसी परमात्माका 'योऽयसू'
इत्यादि चार वाक्योसे फिर स्मरण कराया गया है, उसका अपूर्व कथन
नहीं है ।। १८ ।।

'आत्मा०' इत्यादि । 'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' इस वाक्यसे आत्म
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---च---आत्मामृतब्रह्मसर्वशठदै: प्राकू प्रतिपादितद ।

वस्त्वख मधुनस्तच्वमिति वाक्यार्थ ईरितः ।। २० ।।

दर्शनको कर्तव्यत्वरूपसे कहा । और आत्मा ही अमृत है, इसका मैत्रेयीके प्रति

वर्णन किया । मूर्तामूर्तब्राह्मणमे 'नेति तात इस वाक्यसे ब्रह्मको कहा । 'तत्सर्वमभवतू

इस वाक्यसे भी ब्रह्म ही कहा । यहौपर श्रुतियोंकी योजना ऐसी करनी चाहिए-
'आत्मा द्रष्टव्य:' इस वाक्यसे जो आत्मा दर्शनविषयत्येन प्रकृत है, वही यह
चार प्रकारका मधु है, तदतिरिक्त नहीं है । 'जिससे मैं अमृत न हो सर्वेशी! इत्यादिसे
असूतत्वका साधन जो मैत्रेयीने श्रीयाज्ञवपक्य महर्षिसे पूछा था, उसके उत्तरमे

असूतत्वसाधन आत्मज्ञानका उपदेश करते हुए महर्षि श्रीयाज्ञवल्क्यजीने मैत्रेयीके
प्रति जिस ब्रह्मको अमृत कहा था, वही यह मधुचतुष्टय ब्रह्मरूपी अमृत हैं । 'ब्रह्म ते
ब्रवाणि व्येव त्वा ज्ञपयिष्यामि इत्यादि वाक्यसे अध्यायके आदिमें प्रस्तावकर
मूर्त्तामूर्तब्राह्मणमे 'नेति नेति' इस वाक्यसे जिस निर्विशेष ब्रह्मको कहा था, वही यह
मधुचतुष्टय है । 'इदं सर्वसू इसका अर्थ यह है कि जिसके स्वरूपज्ञानसे
स्तपूर्ण जगद् ब्रह्म होता है, वही यह मबुचतुष्टय है ।। १९ ।।

आत्मामृत०' इत्यादि । आत्मा, अमृत, ब्रह्म और सर्व-इन चार शब्दोंसे पूर्वमे
प्रतिपादित परमार्थ सत् वस्तु ब्रह्म उक्त मधुका तत्त्व है । यह वाक्यार्थ पूर्व वाक्योमे
कहा गया है, पूर्वशोककी व्याख्या मी हो चुकी है । रह गया सामानाधिकरण्यके
विषयमें कुछ वक्तव्य, उसको यह स्फुट कर देते हें । यहाँ नीलोत्पलके समान
सामानाधिकरण्य विवक्षित नहीं है, कारण कि नीलोत्पलमें नील और उत्पलरूप दो
पदार्थोके अमेदरूप संसर्गका भान होता है । यह अद्वैतश्रुतिके अनुसार
सामानाधिकरण्य बाधामें है । थो स्थागु: स पुमार अर्थातू जो पूर्वमें दूरसे
त्यामु प्रतीत होता था, वह समीपमें आनेपर अवान्तर कर-चरणादिरूप विशेषके
दर्शनसे पुरुष प्रतीत हुआ । यहांपर आपातः प्रतीत स्थागुत्वका बाध कर वस्तु-

स्वभावानुसार पुरुषका ज्ञान होता हैं । यही ज्ञान समीचीन माना जाता है, इससे बाधित
होनेसे पूर्व स्थापहानको मिथ्या मानते हें । इसमें ज्ञानके साथ विषय भी बाधित

ई५ हे १

१७ :२ उनके२ साथ बाथ होता है । श्रौता-

८८ ४०ई ।। २rंD०ऐ? । सी तापयसे इदं सवमात्म। इत्यादि
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??उत्तरेष्वपि वाक्येपु मधुरूपमिदं दूर ।

ब्रह्माडपि मधुनस्तcg योजयेदुक्तवत्मना ।। २१ ।।

श्रुतिः-इमा आप: सर्वेषां सूताना मच्चासामपां सर्वाणि भूतानि
मधु यणायमास्वखु तेजोमयोडसतमय: पुरुषो यथायमध्यात्म रैतसस्तेजो-
मयोडमृतमय: पुरुषोडयमेव स योडयमात्मेदममृतमिद ब्रह्मेदर सर्वत्र । ा२ । ।

अयमप्रि: सर्वेपां भूताना मध्वस्यापे: सर्वाणि भूतानि मधु यथाय-
मस्मिन्नग्रौ तेजोमयोऽमृतमय पुरुषो यथायमध्यात्म वाद्ययस्तेजोमयो-
डमृतमय: पुरुषोध्यमेव स योध्यमारमेदमगृतमिर्द ब्रह्मेदर सर्वद । । ३ ।।

अप वायु: सर्वेपां भूताना मध्यस्थ बायो; सर्वाणि भूतानि मधु यथा-
यमस्मिन् वायी तेजोमयोडमृतमय: पुरुष: यथायमध्यात्म प्राणस्तेजोमयो-
घमृतमय: पुरुपोध्यमेव स योध्यमात्मेदमदतमिद अभेद! सर्वघू । । ४ । ।

'उत्तरेष्वपि' इत्यादि । 'इय पृथिवी' इत्यादि स्थलमें जो अर्थकिया गया है,
वही अर्थ 'इमा आप:' इत्यादि उत्तर वाक्योंका भी समझना चाहिए, क्योकि
हेय अथवा उपादेयसे अन्य अर्थान्तर है ही नहीं । ब्रह्म हेय या उपादेय हो
नहीं सकता, क्योकि वह व्यापक और नित्य प्रास है । वस्तुतः द्वितीय अर्थही नहीं
है, जो हेयोपादेय हो सके । संपूर्ण जगत् मधुरूप है । पूर्ववतू अग्निमें मधुका भी
तत्त्व ब्रह्म ही है, यह योजना भी उक्त मासे समझनी चाहिए ।। २१ ।।

'इमा आप:' इत्यादि श्रुति । ये जल सब खोके मधु हैं और इन जसलोक

सब भूत मधु हे । जो जलमें यह तेजोमय अमृतमय पुरुष हैऔर जो यह अध्यात्म

रैतस तेजोमय अमृतमय पुरुष है, यही वह है, जो यह आत्या है, यही अमृत है,
यही ब्रह्म है, यही सबहै ।। २ ।।

'अथमपि:' इत्यादि श्रुति । यह अग्नि सब भूतोकी मधु है और इस
अग्रिके सब भूत मधु है । जो यह अग्नि तेजोमय अमृतमय पुरुष है और जो
यह अध्यात्म वाङ्मय तेजोमय अमृतमय पुरुषहै, यही वह है, जो यह आत्या है,
यही अमृत है, यही बझ है, यही सब है ।। ३ ।।

अर्थ वायु: सर्वेषाथं इत्यादि श्रुति । यह वायु सब भूतोंका मधु है और
सब धूत इस वायुके मधु हैं । जो यह इस वायुमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है और
जो यह अध्यात्म प्राण तेजोमय अमृतमय पुरुष हैं, यही वह है, जोयह आत्मा?,
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जल सर्वेषौं२ कुकल्पांकेलेनेसॅर्वौणि आशांने मधु

यबायमस्मिन्नादित्ये तेजोमयोडसूतमय: पुरुपो यथायमध्यात्म चासुप-
स्तेजोमयोडभूतमय: पुरुषोडपमेव स योडयमात्मेदमगृतमिद अहेमद
सर्क ।। ५ ।।

इमा दिशा सर्वेषां भूतान मध्वासा दिशा सर्वाणि भूतानि मधु यथा-
यमासु दितु तेजोमयोडमृतमय: पुरुष यवायमध्यात्मद धोत्रा प्रातिश्रुत्क-
स्तेजोमयोडभूतमय: पुरुषोऽयमेवस योडपमारमेदमगृतमिर्द ब्रह्मेदरसर्वसूदि

अयवन्द्र: सर्वेषां धूताना मध्यस्थ चन्द्रस्य सर्वाणि भूतानि मधु
यप्रवायमस्मिएंश्चन्द्रे तेजोमयोडमृतमय: पुरुष यब्रायमध्यात्म मानसस्तेजो-
मयोडमृतमय: पुरुषोघयमेव स योध्यमात्मेदममृतमिद ब्रह्मेदद सर्वघू १९
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यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है । अध्यात्म प्राणभूतोके शरीरका आरण्यक
होनेसे उपकारक है, अतएव उसमें मधुत्व हैं । तदन्तर्गत तेजोमयादिमें करण-
रूपसे उपकारक होनेसे मधुत्व हे, ऐसी श्रुति भी है-तस्यै वाच: पृथिवी शरीर
ज्योतीरूपमयमाग्र: ।।ष्ठ।।

'अयमादित्य' इत्यादि श्रुति । यह आदित्य सत्र खोका मधु है और
इस आदित्यके सब भूत मधु हैं । जो यह इस आदित्यमें तेजोमय अमृतमय पुरुष

है ओर जो यह अध्यात्म चासुष तेजोमय अमृतमय पुरुष है, यही वह है, जो यह
आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है ।। ५ ।।

'हुमा दिशा सर्वेपादं इत्यादि श्रुति । ये दिशा? सत्र भूतोंकी मधु हैं
तथा इन दिशाओंके सब भूत मधु हैं । जो यह इन दिशाओमे तेजोमय अमृतमय
पुरुष है और जो यह अध्यात्म श्रीच प्रतिकुल तेजोमय अमृतमय पुरुष है,
यही वह है, जो यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब? । प्रति-

श्रवणवेलामें जो सन्निहित पुरुष है, वह प्रातिश्रुत्क हैं । श्रोत्र आकाशात्मक है,
अतएव सदा सन्निहित रहता है ।। ६ ।!

'जय थन्द्र:' इत्यादि श्रुति । यह चन्द्रमा सब लोक। मधु है और इस
रूननके सब भूत मधु हैं । जो यह इस चन्हमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है और
जो यह अध्यात्म मानस तेजोमय अमृतमय पुरुष है, यही वह ३, जो यह आत्मा

है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है ।। ७ ।।
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इथं विद्युत्सर्वेषांभूताना मध्वस्यै विद्युत: सर्वाणि भूतानि मधु यथा-

यमस्यां विद्युति तेजोमयोडमृतमय: पुरुषो यथायमध्यात्म तैजसस्तेजोमयो-
घमृतमय: पुरुपोऽयमेव स योडयमात्मेदमगृतीमद ब्रह्मेदद सर्क ।। ८ ।।

अयए स्तनयित्नुः सर्वेषां भूताना मध्यस्थ स्तनयित्नो सर्वाणि भूतानि
मधु यथायमस्मिजस्तनयिसौ तेजोमयोसमृतमय: पुरुषो यथायमध्यात्मद-
शाब्द: सौवरस्तेजोमयोडमृतमय: पुरुषोध्यमेव स योध्यमात्मेदममृतमिद
ब्रह्मेदर सर्वद ।। ९ ।।

अयमाकाश? सर्वेषां भूताना मध्वस्याकाशस्य सर्वाणि भूतानि मधु
यथायमस्मिन्नाकाशे तेजोमयोडमृतमय: पुरुपो यश्चायमध्यात्मदहद्याकाश-
स्तेजोमयोडमृतमय: पुरुपोध्यमेव स योडयमात्मेदममृतमिद ब्रह्मेदए
सर्वद ।। १० ।।

अर्थ धर्म: सर्वेपां भूतान मध्यस्थ धर्मस्य सर्वाणि भ्रृतानि मधु यश्चा-
यमस्मिन् धर्मे तेजोमयोडमृतमय: पुरुषो यश्चायमध्यात्म धार्मस्तेजोमयो-

इथं विद्युत्सर्वेषाघू इत्यादि श्रुति । विदुत्र सब लोकी मधु है और
सब भूत इस विद्युतूके मधु हैं । जो यह इस विद्युतूमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है
और जो यह अध्यात्म तेजस तेजोमय अमृतमय पुरुष हे, यही वह है, जो यह
आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है ८'अप स्तनयित्नुः सर्वेषार इत्यादि श्रुति । यह स्तनयित्नु ( मेघ) सब
भूतोंका मधु है और इस स्तनयित्नुके सब भूत मधु हैं । जो यह इस स्तनयित्नुमे

तेजोमय अमृतमय पुरुष है और जो यह अध्यात्म शाब्द सौरव तेजोमय अमृतमय
पुरुष है, यही वह है जो यह आत्या है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है,
यही सब है ।। ९ ।।

'अयमाकाश सर्वेषामूं इत्यादि श्रुति । यह आकाश सब भूतोंका मधु है,
और सब भूत इस आकाशके मधु है । और जो यह इस आकाशमें तेजोमय
अमृतमय पुरुष है और जो यह अध्यात्म हदयाकाश तेजोमय अमृतमय पुरुष है
यही वह हैजो यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है १ ०।।

'अयं धर्म: सर्वेपामूं इत्यादि श्रुति । यह धर्म सब भूतोंका मधु है
और ईस धर्मके सब भूत मधु है और जो यह इस धर्म तेजोमय अमृतमय
पुरुष हैं और जो यह अध्यात्म कर्म तेजोमय अमृतमय पुरुष है, यही वह है, जो
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--------.---------'--च्छ-------,-'-'--नया पुरुषोध्यमेव स योऽयमात्मेदममृतमिदंब्रह्मेदरं सर्वद ।। ११ ।।

इदर सत्या? सर्वेषां भूताना मध्यस्थ सत्यस्य सर्वाणि भूतानि मधु

यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है । पृथिवीसे लेकर आकाश
पर्यन्त भूतगण और देवगण कार्यकारणसहातात्मा होते हुए परस्परोपकारकत्वरूपसे
मधु होते हें । हर-एक शरीरियोके लिए यह कहा गयाहै । जिसके द्वारा शरीरिकेसे
स्तबद्ध भूतगण तथादेवगण परस्पंरोपकारक होते हैं, वहवक्तव्य है, इसलिए उसका
आरन्य करते है । यद्यपि धर्म अप्रत्यक्ष है, इसलिए उसका निर्देश 'इदम् शव्दसे
नहीं होना चाहिए, कारण कि 'इदम: सन्निकृष्टे' इत्यादि शास्त्रसे प्रत्यक्ष विषयमें
ही इदंशब्दका प्रयोग किया जाता है, परोक्षमें नहीं, तथापि धर्मकार्य पृथिव्यादि
प्रत्यक्ष ई और कार्यकारणका अभेद वेदान्तसिद्धान्तसे सिद्ध ही है, इसलिए कार्यगत
प्रत्यक्षका औपचारिक प्रयोग कारणमें किया गया है । कार्य प्रत्यक्षहै, इसलिएउसके
कारण धर्मको प्रत्यक्ष मानकर ,'अयभू' यह औत निर्देश है । धर्मका व्याख्यान
श्रुति और स्मृतियोमें किया गया है । मनुष्योका नियन्ता क्षत्रिय राजा होता? और
राजाका भी नियन्ता धर्म ही है । एव जगतूवैचिव्यका निदान धर्म ही है तथा
पृथिव्यादि परिणामका हेतु और प्राणियोसे अनुष्ठीयमान भी धर्म है, इस कारणसे
अर्थ धर्म:' इस प्रकार प्रत्यक्षसे व्यवहार किया गया है । सत्य और धर्मका

श्रुतिमें अभेदेन निर्देश किया गया है ।

शष्टा-तुतीयाध्यायमें 'यो वै स धर्म: सत्यं वैतर इस प्रकारके वचनसे सत्य
और धर्म एक ही हैं, ऐसा प्रतीत होता है, अत: यहाँ सत्य और धर्मका अलग
अलग उपादान करना अनुचित है ।

समाधान-एक होनेपर भी यहाँ भेटून निर्देशका अभिप्राय यह है कि
दृष्टरूपसे और अदृष्टरूपसे कार्यका आगभक होनेके कारण धर्म दो रूपसे कार्यका

कारण है, इसलिए दो रूपसे उसका निर्देश किया गया है । जो अदृष्ट ( अपूर्व)
नामक धर्म है, वह सामान्य और विशेषरूपसे कार्यका आरम्मक होता हे । सामान्य-

रूपसे पृथिव्यादिका प्रयोजक होता है और विशेषरूपसे अध्यात्म शरीरेन्द्रियादिका ।

पृथिव्यादिप्रयोजक धर्म 'यश्चायमस्मिन्धर्मे तेजोमय:' इत्यादि प्रयोग हैं और
अध्यात्म कार्यकरणसकतप्रयोजकमें 'धार्म' यह प्रयोग है १११ ओ।

हद्द सत्य? सर्वेषार इत्यादि श्रुति । यह सत्य सब भूतोंका मधुहै और
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यश्चायमस्मिन्सत्ये तेजोमयोडमूहमय: पुरुषो यइचायमध्यात्मं सात्यस्तेजो-
मयोडमृतमय: पुरुषोडयमेव स योध्यमात्मेदममृतमिद वखेदर सर्वद ३।१२।।

इदं मानुपद सर्वेपां धूताना मध्यस्थ मानुपस्य सर्वाणि भूतानि मधु
यथायमस्मिन्मानुपे तेजोमयोक्तमय: पुरुषो यश्चायमध्यात्म मानुपस्तेजो-
मयोडमृतमय: पुरुपोध्यमेव स योऽयमात्मेदममृतमिद अखेर सर्वघू ।। १३।।

इस सत्यके सब भूत मधु हें । जो यह इस सत्यमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है और
जो यह अध्यात्म सात्य तेजोमय अमृतमय पुरुष हे, यही वह है, जो यह आत्मा

है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सव है । दृष्ट आचाररूपसे अनुष्ठीयमान

आचार भी धर्म ही है । इसमें-
'श्रुति: स्मृति: सदाचार: स्वस्थ च वियमात्मन: ।

एतचतुर्विध माहु साक्षाद्धर्मस्य असणार ।।

वेदोडखिलो धर्ममूलं स्मृतिशीले च तहिदासू ।

आचारश्चैग् सामूनामू' .... ..... .०. ..... ... ।।'

इत्यादि वचन प्रमाण हैं । धर्म दो प्रकारका है-एक सामान्य और
दुसरा विशेष । सामान्यरूप धर्म पृथिव्यादिमें समवेत ( कारणत्वरूपसे अनुगत)
है । और विशेषरूप धर्म शरीरेन्द्रियादिसहातमे समवेत है । उसमे-वर्तमानक्रिया-
रूप पूथिव्यादिसमवेत सत्यमें तथा अध्यात्म कार्यकरणसहातसमवेत सत्यमे-उत्पन्न
सात्य कहलाता है । सत्यमें 'सत्येन वायुरावाति' इत्यादि श्रुतिपमाणसे सुविव्यादि-
समवेतत्व सिद्ध होता है ।। १२ ।।

'इदं मानुषद सर्वेवाद इत्यादि श्रुति । यह मानुष सब भूतोंका मधुहै और
इस मानुषके सब भूत मधु हैं । यह जो इस मानुषमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है,
यही वह है, जो यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म हे. यही सब है ।

धर्म और सत्यसे यह कार्यकरणसहात बना है । यह सहातविशेष जिस जात्यादि-
विशेषसे सम्बद्ध होता है, वही मानुषादि जातिविशेष यहां विवक्षित है । मानुषादि-
जातिविशिष्ट ही प्राणिसमुदाय पस्परोपकार्योपकारकभावसे देखा जाता है; अत:
मानुषादि जाति भी सब लोकी मधु है । इसमें मानुषादि जातिका भी बाह्य

और आध्यात्मिकभावसे दो प्रकारसे निर्देश करना योग्य ही है ।। १३ ।।

१९६
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अयमात्मा सर्गो भूएंतौइर्नेईांंजर्नवलेर्जर?तिथेकलेव यैवाय-
मस्मिन्नात्मनि तेजोमयोडपूतमय: पुरुषो यश्चायमात्मा तेजोमयोडमृतमय:
पुरुषोध्यमेव स योडयमारमेदममृतमिद ब्रह्मेदर सर्वसू ।। १४ ।।

स वा अयमात्मासर्वेषां भूतानामधिपतिः सर्वेषां श्रुताना: राजा तथा
रथनाभौ च रथनेमौ चारा: सर्वे समपिंता एवमेवास्मिन्नात्मनि सर्वाणि

भूतानिसर्वेदेवा सर्वे लोकाः सर्वे प्राणाः सर्व फ आत्माना समर्पिताः ।। १५।।
साधारण्यविशेपाम्यां धर्मा भोगप्रदो द्विधा ।

अधिदैवं तथाडध्यात्ममित्यत्राडसौ विभज्यते ।। २२ ।।

'अयमात्मा सर्वेषार इत्यादि श्रुति । यह आत्मा सब भूतोंकी मधु है और
इस आत्माके सब भूत मधु हैं । जो यह इस आत्मामें तेजोमय अमृतमय पुरुष है
और जो यह अस्सा. अमृतमय तेजोमय पुरुष है, यही वह ई, जो यह आत्मा है,
यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है ।

जो कार्यकरणसत्रात मानुषादिजातिविशिष्ट है, वह सब भूतोंका मधु है ।

शष्टा-यह तो शारीरशब्दसे निर्दिष्ट हैं, इसलिए पृथिवीका पर्याय ही है ।

समाधान-पार्थिवांशका ही वहाग्रहण हे । यह तो अध्यात्म -पिसून आदि
सव विशेषोसे रहित, सब भूत और देवतागणसे विशिष्ट कार्यकरणसंघातरूप सर्वाला
सोऽयमात्मा' से कहा गया है । इस आत्मामें तेजोमय, अमृतमय अमृर्ज्ञरस

एव सर्वात्मक पुरुषका निर्देश है । एकदेशसे पृथिव्यादिमें जो निर्दिष्ट है उसका
यहॉपर, अध्यात्मविषेशका अभाव होनेसे, निर्देश नहीं करते हें । जो परिशिष्ट
विज्ञानमय आत्मा है, जिसके लिए देहलिडूसहात- है, वही 'यब्रायमात्मा' से
कहा जाता है ।। १४ ।।

स वा अयमात्मा सर्वेवारं इत्यादि श्रुति । वही यह आत्मा सब भूतोका
अधिपति हे, सब सुतक राजा है । जैसे रथकी नाभिमें और रथकी नेमिमें सब
जर लगे रहते है, वैसे ही इस आत्मामें सब भूत, सब लोक सब देव सब

८२-५. २,ऽ१८८८८
क्?
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सत्यमानुषयोरेवं विभागं योजयेदू द्विधा ।

पृथिव्याद्या मनुष्याना विराडंशा उदीरिताः ।। २३ ।

अयमात्मेति निर्देशो विराजोडभिमतोंडशिनः ।

हिसयगर्भस्तत्रत्य उक्तस्तेजोमयोक्तित ।। २४ ।।

१५

विशेष धर्म है । साधारण धर्मके कार्य पृथिट्टयादि हें और विशेष धर्मके कार्य शरीर,
इन्द्रिय आदि है । साधारण धर्मसे उत्पन्न पृथिव्यादि सर्वप्राणिसाधारण भोगके जनक

हैं । और विशेषधर्मजन्य शरीर, इन्द्रिय आदि ततू-ततू प्राणिगत असाधारण सुख,
दुःख आदिके जनक हैं, इसीलिए जिसके अदृष्टसे उपार्जित जो शरीरादि हैं, वे उसीके
भोगके जनक होते हैं, ऐसा नियम तार्किक आदि मानते हैं और उचित भी है ।

आत्मा व्यापक होनेसे सब शरीरोमें समोनरूपसे है । पर भोग अपनी-अपनी देहसें
ही होता है अन्य प्राणीकी देहसे नहीं । भोगजनक सामग्रीका वैकंल्य नहीं
कह सकते, क्योकि शरीरादि दृष्ट सामग्री समान है । इसलिए अदृष्टरूप सामग्रीके

एकदेशका अभाव ही उसमें कारण कहना होगा, इसलिए विशेषमोगजनक विशेष
धर्म है, यह सर्वमान्य मार्ग है ।। २२ ।।

'सत्यमानुपयो०' इत्यादि । उसी प्रकार सत्य और मानुषके दो विभागोकी
योजना करनी चाहिए । पृथिव्यादिमनुष्यान्तग्रन्थसे विराट अंश कहे गये

हैं । समस्त प्रपत्र विराट्रक। शरीर है । पृथिवी, जल आदि एक-एक विराटूके अंश
(अवयव) हैं । सामान्य और विशेषके भेदसे सत्य दो प्रकारका है । सामान्यप्रयुक्त

कार्य है-हिरण्यगर्भ और विराट्रक। शरीर । विशेषप्रयुक्त कार्य है-अपने-अपने
शरीरादि । मानुषादि जाति भी बाह्य और आध्यात्मिकभेदसे धर्मादिके समान दो
प्रकारकी है । मानुष शब्द सब जातिमें उपलक्षण है, अत: सकल ततू-तत् जाति-
विशिष्ट मानुषपदसे विवक्षित है । वह साधारण है, जो 'यआयमस्मिन् इत्यादिसे
बाधित है और 'अध्यात्मद इत्यादिसे विशेष कहा गया है; अत: धर्मवतू सत्य और
मानुषका भी सामान्यविशेषभावसे दो प्रकारका विभाग समझना चाहिए ।। २३ ।।

'अयमात्मेति' इत्यादि । 'अयमात्मा सर्वेश मूताना मधु' इस वाक्यसे जो
आत्मा सब भूतोंका मधु कहा गया ह, वह आत्मा अंशी विराडूस्वरूप है ।

और जो 'अस्मितू इत्यादि सप्तय्यन्त आत्मशब्दार्थमें तेजोमय अमृतमय पुरुष
कहा गया है, वह प्रथमान्त आत्मशब्दार्थ हिरण्यगर्भ है । विराट्रके अश्यन्तर
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विराहिरण्यगर्भारव्य: sp?लढस्मशरीरग: ।

चिदामासोडत्र यथायमात्मेत्युत्तयाडभिधीयते ।। २५ ।।

अपूर्वानपरामध्यप्रत्यग्याथात्म्यविचये ।

स वा इत्यादिको ग्रजथ: सदृष्टा'तोडीभधीयते ।। २६ ।।

नन्ऋक्तं मधुनस्तत्त्वमयमेव स इत्यतः ।

वचनाद्वहुपर्यायैर्ग्नूयोडप्येतद्र दृढीकृतम् ।। २७ ।।

तेजोमय लिझात्मा ही विवक्षित हैं । सारांश यह है कि प्रथम 'अयमात्मा' यहाँ
आत्मा विरार विवक्षित है । और 'अस्मिन् आत्मीना इस सन्यस्त आत्मशब्दसे
भी विरार ही कहा गया है और विराट कदन्तर जो आत्मा प्रथमान्तपदसे
कहा गया है, वह हिरण्यगर्भ है । तेजोमय आदिशब्दसे लिखाला हिरण्यगर्भ

ही कहा गया है ।। २४ ।।

'विa*aाँटूं इत्यादि । स्धूल शरीरगत विरार और सू३म शरीरगत हिरण्यगर्भ

नामक चिदाभास (शरीरद्वयमतिविम्बित चैतन्य) जीव है, वह यहां 'यआयमात्मा' से
कहा गया है । वह स्वप्रकाश होनेसे तेजोमय और नित्य तिले अमृतमय है२५'अपूर्वानपरा०' इत्यादि । 'स वा अयमात्मा पर:' इसमें जिससे कोई पूर्व

नहीं ३ और कोई पर नहीं है, वह आत्मा है । पूर्व और पर न होले उसका मध्य

भी नहीं है । एवंभूत जो प्रत्यगात्मा इ, उसके बोधले लिए 'स वा' इत्यादि अन्य

है । उसका दृष्टान्तके साथ व्याख्यानं करते हैं । उस आत्मामें अविद्याकी निवृत्ति

होनेपर खिळूयदृष्टान्तके अनुसार विज्ञानारमाक। प्रवेश होता है ।। २६ ।।

शट्टा-'ननुक्तं मधुन' इत्यादि । 'इव पृथिवी' इत्यादिग्रन्थसे पृथिवी मधु
है, यह कहकर 'अयमेव स' इत्यादि प-वसे मध्वात्मक प्रपश्चकी प्रत्यकूसत्तासे अति-
रिक्त सत्ता नहीं है, यह अनेकवार कहा गयाहै । इसीसे आदि, मध्य और अवसानसे
शून्य ब्रह्मतत्त्व है; यह निश्चय होता है । फिर ब्रह्मतत्त्वका प्रतिपादन करनेके लिए
उत्तरग्राथकी क्या आवश्यकता हैं? शध्दका प्रयोग अर्थके निर्णयके लिए होता है
अर्थके निर्णीत होनेपर फिर शब्दका प्रयोग व्यर्थ होता है । व्यर्थ ही नहीं किल्ड
पुनरुक्तत्वादि दोषसे दूषित भी होता है, अतएव 'तदमामाण्यमगृतव्याघातपुनरुक्त-
दोपेम्य:' इत्यादि गौतमसूत्रके अनुसार पुनरुक्तत्व अप्रामाण्यका प्रयोजक होनेसे
हेय माना गया है । उक्त अर्थका दा भी अनेक जलादिदृष्टान्तोंसे हो ही. जाता

३ । अत: तदर्थ भी नहीं कह सकते ।। २७ ।।
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???बाढमेतावता वस्तुसार्वात्म्य स्यातू प्रपश्चितघू ।

तदेवाडीभव्यज्यतेडथ विदुर फलरूपतः ।। २८ ।।

स एव मधुतत्त्वाख्य आत्माड्य तच्वविन्मत!
आधिपत्य च राजत्वं विदुष्यविदुषोडधिकद ।। २९ ।।

अत्राडधिपतिशटदेन स्वातच्यमभिधीयते ।

स्वार्थ: प्रत्यक्तदर्थत्वात्सहेतोर्जगदात्मन: ।। ३० ।।

समाधान-वाढमेतावता' इत्यादि । हां, अनेक पर्यायवाची शव्दोंसे यद्यपि
अलका तत्त्व निर्णीत हो जाता है, तथापि ब्रह्मवेत्ताको जो यह सब प्रपन्न ब्रह्मसत्ताक

ही ह, उससे अतिरिक्त सतावाला नहीं है, इस प्रकार जो वेदान्तज्ञानका फल है,
उसीका उत्तर ग्रन्थसे प्रपश्च किया गया है । वझीधूत पुरुषको सब आत्मस्वरूप
ही प्रतीत होता है । जैसे अमदशामें रज्जुमे सर्पादिकी प्रतीति होती है, किल्ड
रड्युतत्त्वका साक्षात्कार होनेपर सर्पकी तरसणसे अतिरिक्त सत्ता मतीत नहीं होती,
'सर्प: सर यह प्रतीति रचसचाको ही लेकर होती है; वैसे ही प्रकृतमें तदनुभवका
प्रपत्र किया गया है ।। २८ ।।

'स वा अयमात्मा-इन पदोंका अर्थ कहते है-(स एव' इत्यादिसे ।

दही मधुतत्त्वाख्य यह आत्मा तत्त्ववितू माना गयाहै ।

शहा-पसमाला होनेपर तत्त्ववितू कैसे सर्वाधिपति और सबका राजा
होता है, क्यों? क्या अनुपपत्ति है? अनुपपत्ति यह है कि ब्रह्मवेचाको आत्म-
व्यतिरिक्त वस्त्कतरका अभाव जब निश्चित हो गया, तब राजस्व तथा सर्वाधि-
पतित्वका सम्भव कैसे होगा?

समाधान-जीवन्यक्तिदशाके तात्पर्यसे ऐसा कहते हैं । उस दशामें मार-
कर्मवश विक्षेपकी अनुवृत्ति रहती है, इसलिए उसमें उक्त विशेषणोंकी उपपत्ति हो
सकती है । अविद्वातूकी अपेक्षा विद्रातूमे उक्त विशेष है अर्थातू अविद्वान पुरुषके
प्रति राजा तथा अधिपति प्रसिद्ध ही है, उन प्रसिद्धोकी अपेक्षा ब्रह्मवेत्तामें उक्त धर्म

अधिक हैं, क्योकि वह ब्रह्मके समान है ।। २९ ।।

'अत्रा5धिपति०' इत्यादिसे ।

सहा-राजा और अधिपति-ये दोनो पद एक ही अर्थके वाचक हैं,
अत: दोनोके उपादानसे पुनरुक्त दोष स्फुट है ।
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राजत्वं राजनाद्धास्वदवितुझात्मदर्शनातू । -

ब्रह्माध्स्मीतिपरिज्ञानध्वस्तध्वान्तत्वकारणातू ।। ३१ ।

योडसावविद्यया देही संसारीवाडप्यदरपुरा ।

स एव विद्यया ब्रह्मेत्यसोऽस्मिच्चगदर्पितद् । । ३२ ।

चक्रस्थाडरा यथा सर्वे नाभिनेम्वो: समीपता: ।

सजीवा निखिला देहा ब्रह्मविद्यपिंतास्तथा । । ३३ ।

समाधान-यहॉ अधिपतिशब्द स्वतचार्यक है, अत: उक्त दोषकी शह्या

अयुक्त है, एव राजशब्द भी राजनवातू यानी दीसिमातूका वाचक है । सो
आगे स्फुट होगा ।

शष्टा-आत्मा स्वतः कैसे है?
समाघान-सम्पूर्ण सहेतु जगतू आत्मार्थ है । भोग्य भोक्ताके लिए होता हे ।

जैसे शयन, आसन आदि भोग्यजात भोक्तार्थ है, वैसे ही जगाल आत्मार्थ हैं और
आत्मा स्वार्थ है, वह दूसरेके लिए नहीं है, इसलिए स्वतः है ।। ३० ।।

'राजत्वघू इत्यादि । ज्ञानसे अज्ञानका निरास होनेपर अप्रतिवद्ध स्व-स्वरूपका
स्फुरण (भान) होता है, अत: ब्रह्मज्ञानी राजाके समान दीसिमातू (सुशोभित) होता
है । ध्वान्त याने अज्ञान है, उसके नाशमें हेतु 'ब्रह्माऽस्मि' ऐसा विज्ञान है । आत्मा
यद्यपि स्वयंपकाश है, तथापि अविद्यासे स्वयंप्रकाशत्व सुप्त ( तिरोहित) रहता है ।

अविद्यानिवर्तक उक्त ज्ञानसे तदीय प्रकाश अविद्याकी निवृत्ति द्वारा अवितुस हो
जाता है, इसलिए राजाके समान शोभता है ।। ३१ ।।

'योडसाव०' इत्यादि । जो देही स्वकीय अविद्यासे पुरा (तत्त्वज्ञानसे पूर्व)
संसारीके सदृश था । वस्तुतः उस समयमें भी संसारी नहीं है, किन्तु अपनेको
संसारीके समान अज्ञानसेमानता है । जैसे मलनि दर्पणमें मुख देखनेसे स्वमुखमलिन-
सा प्रतीत होता हेअर अज्ञानी पुरुष उसमालिन्यको वस्तुत: अपने मुखमें समझकर

दुखी होता है और विवेक होनेपर यह समझता है कि यह मालिन्य दर्पणगत है
मुखगत नहीं है, वैसे हीसंसारी पुरुषमनोगत सुख, दुःख आदिको आत्मगत मानकर
संसारीके समान होता है । वही पुरुष विद्या होनेपर यानी 'अहं ब्रह्मास्मि' इत्याकारक
बोध होनेपर ब्रह्म हो जाता हे, इसलिए सब जगतू उसमें अर्पित है-उसमें
स्थित है ।। ३२ ।।

चक्रस्यारा' इत्यादि । कार्यकारणात्मक प्रपश्च ब्रह्मावसानहै इस अर्थको
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ब्रह्मविरवाद्वामदेव: प्रागहं मनुरीदृशद ।

सावट प्रतिपेदे यत्तदेवाडत्र निरूपितद ।। ३४ ।।

सोपाधिनिरुपाधिथ द्वेधा ब्रह्मविदुच्यते ।

सोपाधिक: स्यातू सर्वाला निरुपाख्योडनुपाधिक: ।। ३५ ।।

अति स्फुट करनेके लिए यह दृष्टान्त श्रुति देती है-जैसे चक्रमें ( रथके पहियेमें)
एक नाभि है, जिसके बीचमें छिद्र रहता है और उसमें धुरी रहती है और
नेमि ऊपरका चक्क। कहलाता हे, जिसमें रवह भी लगता है तथा वही सडूकसे संयुक्त

रहता है । नाभि और नेमिके वीचमें जो छोटे-छोटे काष्टके टक्के लगे रहते हैं,
वे अर कहलाते ह, वे ही प्रकृतमें दहात हैं । जैसे अर रथकी नाभिमें लगे
रहते हैं, वैसे ही सम्पूर्ण सदेह जीव ब्रह्मविमूमें अर्पित ( आश्रित) हैं ।। ३३ ।।

'ब्रह्मविच्वा०' इत्यादि । 'तद्धैतत्पश्यतू कषिर्वामदेवः प्रतिपेदे अहं
मनुरभवम् इस श्रुतिका अर्थ यह है कि प्रबुद्ध वामदेव कीषने यह समझा कि मैं ही
मनु हुआ और सूर्य हुआ । ब्रह्मज्ञानी जब अपनेको बझ समझता है और ब्रह्म ही
वस्तुतः मनु ओर सूर्य है, तो अपनेको तद्रूप समझना उचित ही है । इस प्रकार
तत्त्वज्ञानोचर वामदेवजीको जो सार्वालयप्रासि हुई है, उसीका यह निरूपण
किया गया है ।। ३४ ।।

'सोपाधि०' इत्यादि । सोपाधि और निरुपाधिभेदसे ब्रह्मवेत्ता दो प्रकारका

कहा जाता है-सोपाधिक सर्वात्मा होता है और अनौपाधिक निरूपाख्य कहा जाता

है । भाव यह है कि मुक्ति दो प्रकारकी है-एक जीवमुक्ति और द्वितीय परम
मुक्ति । जीवनमुक्तिमें उपाधिभूत सूक्ष्म अविद्या रहती है, अतएव मिथ्याभूत जगतूका
मिथ्यारूपसे भान होल है । अपनेको ब्रह्मस्वरूप देखता हुआ तत्त्ववेत्ता निखिल
कल्पित जगतूमें भी ब्रह्मके तत्त्वका ही अनुभव करता है । कल्पित अघिष्ठानात्मक होता
है, इसलिए ब्रह्मको सर्वात्मक समझ कर ब्रह्माभिन्न स्वको भी उचित ही सर्वात्मक

समझता है । निरुपाधिक ब्रह्म भी देहपातके अनन्तर होता है, उस समय कल्पना
निमित्तोपाधिके अभावसे कल्पित जगतूका भी अभाव न्यायप्रास है, अतएव अनौपा-
धिक होकर निरुपाधि कहलाता हैं । यही विदेहकैवल्य है १ विदेहकैवल्यमें
अपनेमें सर्वात्मकत्वका भान नहीं होता, क्योकि जब सब पदार्थ ही उस अवस्थामें
नहीं हैं, तव सर्वात्मकत्वका भान कैसे होगा? ।। ३५ ।।
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जक्षन्क्रीडतू रीत प्रास इति सोपाधिकस्य तु ।

सार्वात्म्या-रसर्वभोगासिश्छान्दोग्वे स्पष्टमीरिता । । ३६ । ।

अहमलं तथाडन्नाद: प्रलोककार्यप्यहो अदर ।

इति सदवविद: सामगाने सर्वात्मता धुता । । ३७ । ।

अत्रधिप चक्रदृष्टान्हातू सोपाधिस्तस्त्रविच्ष्टुत: ।

अपूर्वानपराद्युक्त्या श्रोष्यते निरुपाधिक: । । ३८ । ।

भर्तूप्रपश्च आहाडत्र समस्तव्यस्तसिद्धये ।

नाभिरात्मा वपुर्नेमिररा इन्द्रियदेवता: । । ३९ । ।

अक्षर इत्यादि । छान्दोग्य-उपनिषद्में मुक्त पुरुष ब्रह्मके साथ हसता और
खेलता हे, ऐसा स्पष्ट निर्देश किया गया है । निरुपाधि ब्रह्ममें तो हैसने और
खेलनेका सम्भव नहीं है, अत: सोपाधिक बसका ही वहीं ग्रहण है और 'जो जो
कामना करता हैं, सो सो पाता है' इत्यादिसे कहा गया हैं कि सब अभिलषित
फलोंको पात। है । यह कामनादि सोपाधिकमेंही हो सकती है, इसलिए सर्वतादात्म्य

और सर्वफलगसि सोपाधिक बझोपासक और सोपाधिक मुक्तको ही होती है,
इसलिए जीवन्मुक्ति श्रुतिसंमत है ।। ३६ ।।

'अहमन्नरं इत्यादि । मैं अन्न हूँ, अनार हूँ तथा स्तुतिकर्त। भी मैं हूँ,
इस प्रकार तत्त्ववेत्ता सर्वीला है, यह तैत्तिरीय श्रुतिमें भी श्रुत है अर्थात् अनेक
श्रुतियोमें सर्वभावापतिफल श्रुत हे, अत: जो जीवन्मुक्ति नहीं मानते, उनका
मत श्रुतिविरुद्ध है ।। ३७ ।।

'अत्राडपि' इत्यादि । यह मी चक्रदृष्टान्तसे तत्त्ववेत्ता सोपाधिक श्रुत हे ।

अपूर्वानपरादि उक्तिसे निरुपाधिक भी सुनते हैं । जैसे नाभिमें अर समर्पित है, वैसे
ही तर्रंर्वेवेत्तामें सब प्राण, सब लोक, सब देवता आदि अर्पित हें । इस कथनसे
सोपाधिक सर्वभावापरि। स्पष्ट है । यदि अविद्या नहीं रहती, तो तत्कृत प्राण,

लोक, देव आदिकी स्थिति नहीं होती फिर तत्तत्त्वरूपानुपवेश तत्त्ववेचामें कैसे
होता? रही निरुपाधिक ब्रह्मभावमासि, सो आगे अपूर्वानपरा इत्यादि वाक्यसे
श्रुति सुनावेगी । इसकी व्याख्या भी वहा ही होगी ।। ३८ ।।

भर्तुप्रपत्र' इत्यादि । स्वमतानुसार समस्त और व्यस्तस्वरूप ब्रह्म हैं, इसकी
सिद्धि होनेके लिए भर्तूपपत्र ( व्याख्याकारविशेष, आत्मा नाभि हैं, और या



पश्चम ब्राह्मण मापानुवादसाहत १५६१
.५३ ---भप्रत्येक प्राणिन। ब्रह्मचक्रमव्यक्तमस्ति हि ।

तबक्तथे निदिध्यासेतू तद्धावाविष्टधी; सदा ।। ४० ।।

तसलोहवदेकत्वं प्राप्य ध्यानादय पुमात्र ।

अविद्यातिमिरान्धानां ध्येयत्वमुपगच्छति ।। ४१ ।।

(शरीर) नेमि है, इन्द्रिय और देवतागण अर है, ऐसा व्याख्यान करते हैं । भाव
यह है कि यह आत्मा सप्रपश्च है, यह प्रतिज्ञा 'इदं सर्व यदयमात्मा' यहांपर की
गई है । इसकी सिद्धिके लिए अन्यथा व्याख्यान है । 'तत्त्वमीस' इत्यादि जीवाले-
क्यबोधक श्रुतिसे जीव परमात्मासे अभिन्न है, अत: अपनेको अक्षर परमात्मामें एक
कर चक्रनाभिस्थानीय स्वआत्मामें चक्रनेमिस्थानीय पत्रभूतात्मक देहके एव
आत्मामें और भूतो अरस्थानीय देवता आदि जगतूके अर्पणकी कल्पना कर इस
काल्पनिक अर्थमें बुद्धिको स्थिर कर सदा ध्यान करे । इस अवस्थामें वास होकर
ध्याता और ध्यानका परित्याग कर rंं क्रमशः केवल ध्येयमात्रविषयक वृत्तिसे

ध्यातूत्वांशका त्याग कर ध्याता ध्येयस्वरूप हो जाता है ।

शहा-ध्येय क्या है?
समाधान-जिसको जानकर मुक्त पुरुष फिर संसारमें नहीं आते, साधारण

बुद्धिले अचिन्त्य, ज्ञानियोंका अयन एव स्वमकाशानन्दचिद्घन ब्रह्म ध्येय है ११३६१
'प्रत्येकदं इत्यादि । प्रत्येक प्राणियोंके हदयमें अव्यक्त ब्रह्मनामक चक्र है,

यह श्रुति, स्मृति और न्यायसे सिद्ध है । उनमें 'द्वा सुपर्णा सयुजा सखाय।' इत्यादि
श्रुति है, 'केनापि देवेन हदि स्थितेनं, 'यो मां पश्यति सर्वत्र', सर्वभूतस्थित यो
मामू इत्यादि स्मृति है और न्याय है सर्वव्यापकत्वादि ।

शक्का-अव्यक्त क्यों है?
समाघान-अज्ञानसे । अत: पुरुष तद्धावसे आविष्टबुद्धि होकर ब्रह्मचक्रकी

अभिव्यक्तिके लिए निदिध्यासन करे अर्थात् ध्यान करे ।। ४० ।।

'ततलोह०' इत्यादि । जैसे अनेक लोहेके दुकी आगमें तपाकर ढालनेसे
एक लोहा हो जाता है, पैसे ही पुरुष ध्यानसे ध्येय ब्रह्मस्वरूप हो जाता हैं ।

तदनन्तर वह अविद्यारूपी तिमिरसे जो अन्य हैं यानी अविद्याके आवरणसे स्वरूपा-
भिन्न ब्रह्मचक्रका जिनको प्रकाश नहीं है, उनका ध्येय होता है । अर्थात् अज्ञानी

अज्ञानोनवृत्तिकी कामनासे जब ब्रह्मका ध्यान करते हैं, तब बह्मीभूत वह ज्ञानी भी
उन पुरुषोंका ध्येय हो जाता है ।। ४१ ।!

१९७
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???????????????????????????????????????????????????
श्रुत्यक्षरवहिष्ठत्वान्न साध्वी चक्रकल्पना ।

उपास्य यच तद् ब्रह्मतत्त्वमित्येष डिण्डिमः ।। ४२ ।।

अध्याय

उक्त कथनका खण्डन करते है-सुश्रुत्यक्षर-. इत्यादिसे ।

यह ब्रह्मचक्रकी कल्पना श्रुतिके अक्षरसे वहिर्मूत है यानी अलई नहीं है ।

अत: यह कल्पना समीचीन नहीं है । पेरं यदिदमुपासते' इस श्रुतिसे जो उपास्य

है, वह ब्रह्म नहीं हे, यह अर्थ डंकेकी चोट स्पष्ट प्रतीत होता है ।

शट्टा-इष्टाल्लकी सामर्थ्यसे मदिष्ट अर्थ श्रुतिसंमतहीहै, बाह्यनहीं हे; कारण
यह है कि दृष्टान्तमें नाभि और नेमिका उपादान है । दार्ष्टप्तितकमें नाभिस्थाना-
पन्न केवल आत्मा ही हैं, नेमिका समावेश नहीं हैं, इसलिए दृष्टान्त और दार्ष्टा-

न्तिकका वैषम्य है । मेरी बचकी कल्पनामें नाभिस्थानापन्न आत्या और
नेमिस्थानापन्न शरीर-इन दोनोंमें इन्द्रिय एव देवतागण अर्पित है, ऐसा माननेसे
वैषम्य नहीं होता ।

समाधान-हां, दृष्टान्तकी सामर्थ्यसे आपका अभिप्रेत अर्थ हो सकता है
पर वस्तुतः है नहीं ।

गएक्का-क्यों?
समाधान-श्रौत अर्थ वहीमाना जाता है, जो श्रुतिके पदोसे प्रतीत होता हो ।

जो अर्थ श्रुतिके पदोंसे प्रतीत नहीं होता, सामर्थ्यवलसे उसके उपस्थित
होनेपर भी वह मान्य नहीं होता । श्रुतिमें चक्रादिवाचकपद नहीं है आत्मा

भी अनेकरस इष्ट नहीं है एव जो अर्थ अर्थतः प्रतीयमान होता है, वह आर्थिक
कहा जाता है, शलद नहीं ।

शक्क।-चक्रादि पद नहीं है, तो कल्पना कर लीजिये ।

समाधान--प्रमाण होनेपर कल्पना हो सकती है, प्रमाणके बिना अपमात्रकी
भी कल्पना असह्य होती है । श्रुत्यक्षरसे ब्रह्मचक्र प्रतीत नही होता और न
'निदिध्यासेतू पद इस ब्राह्मणभरमें है ।

शकू।-तो दृष्टान्त और दार्ष्टान्तिकमे साम्य कैसे होगा?
समाधान-सर्वथा साम्यमें दृष्टान्त-दार्ष्टान्तिकभाव नहीं होता किल्ड

विवक्षित अंशसे साम्य अपेक्षित होता ३, सो प्रकृतमें आत्मा और नाभिका है ।

पके मतमें चक्रनाभिस्थानीय आत्मा एव नेमिस्थानीय देहात्मक भूतोंमें
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४४०र्फ.

?????????समासा ब्रह्मविद्येय कैवल्यावासवेघखिला ।

यथोक्तब्रह्मविद्यायाः स्तुत्यर्थाध्डख्यायिकत्येयते ।। ४३ ।।

देवतादि जगत् अरके तुल्य (आरागजके समान) अपित है, ऐसा अर्थहोताहै, परन्तु
यह ठीक नहीं है, कारण कि श्रुतिमें प्राणादि जगतूका आत्मामें अर्पण सुना गया

है, भूतादिमे देवतादिका नहीं, अब आप भूतादिमें देवतासहित जगतूका अर्पण

किस प्रमाणसे कहते है? अच्युत श्रुतिविरुड होनेसे यह अर्थ सर्वथा उपेश्य है ।

किध, ब्रह्मैकालय फल केवल अज्ञानमात्रसे व्यवहित है । अत: उसके लिए
केवल अज्ञानकी निवृत्तिकी आवश्यकता है । अज्ञाननिवृत्ति द्वारा उक्त फलकी मासिमें
केवल विद्याकी अपेक्षा है; निदिध्यासन आदिकी नहीं । किश्च, यकृत आत्मा
ध्यानके योग्य भी नहीं है, क्योकि- यद्वाचानम्युदित येन वागम्युद्यते', 'यन्मनसा
न मनुते. ...तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं यदिदमुपासते' इत्यादि श्रुतियोसे वह अनुपास्य
कहा गया है । उक्त रीतिसे उपास्य माननेमें उक्त श्रुतिके साथ विरोध स्पष्ट है ।

शझा-जो उक्त निषेध किया गया है, वह असंस्कृत वाणी तथा असंस्कृत
मनके अभिप्रायसे किया गया है । अतएव 'दृश्यते त्वया ३च्या; 'मनसैवानु-
द्रष्टव्यसूं इत्यादि श्रुतियोसे संस्कृत वासू और मनके विषयत्वाभिधान द्वारा उपास्यत्वमें

उक्त श्रतिका तात्पर्य है ।

सैमाधान-विद्याप्रासिमें हेतुभूत मनःशुद्धिके तात्पर्यसे उक्त वाक्य है,
अथवा सगुण ब्रझोपासनाके लिए उक्त वाक्य है ।। ४२ ।।

'समाझा' इत्यादि । मोक्षप्रासिके लिए स्वभार्या मैत्रेयीके प्रति याज्ञवल्यय

महर्षिने जो विद्या कही या, वह ब्रह्मविद्या सम्यक्-रूपसे समास हो गई । उसमें
कुछ भी वक्तव्यविशेष शेष नहीं रहा, अब उसकी स्तुतिके लिए आख्यायिका

कही जातीहै ।

शडा-स्तुतिसे क्या प्रयोजन?
समाधान-स्तुति पुरुषपवृविकी कारण है, अत: उक्त विद्यामें पुरुषोंकी

प्रवृत्ति हो, इसलिए स्तुति करते हें ।

कष्टा-फले-उ। होनेसे प्रवृत्ति हो जायगी, उसके लिए स्तुति अनावश्यक है ।

समाधान-हॉ, फलेच्छासे भी प्रवृत्ति होती ही है । अतएव सब कर्मोंकी
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स्तुति नहीं की गई है, किल्ड जहाँ स्तुति है, वके लिए यह भी कहा जा
सकता है कि यह स्तुति प्रवृत्तिके लिए है ।

शष्टा-जव स्तुतिके बिना भी प्रवृत्ति होती है, जैसा कि आप कहते हैं,
तब स्तुति प्रवृत्तिमें कारण नहीं हो सकती? कारण तो नियतपूर्ववर्ची ही
कहा जाता है ।

समाधान-हॉ ठीक है, किन कारण दो प्रकारके होते है-एक साक्षात्

और दुसरा प्रतिवन्यके अपनयन द्वारा, जैसे दाहमें साक्षात् कारण अग्नि है, फितु
प्रतिबन्धक मणि,मन्त्र आदिसे प्रतिबद्ध अग्नि दाहजनक नहीं होती; उस दशामें
मतिबन्धको प्रतिबद्ध करनेके लिए उत्तेजक मणि, मन आदिकी आवश्यकता होती
है । उनके समवधानसे फिर दाह होनेलगता है, इसलिए वे ची उक्त कार्य परम्परया
कारण माने जाते है । वैसे ही प्रकृतमें जो पुरुष आलस्य आदिसे प्रतिवद्ध होकर कर्म
प्रवृत्त नहीं होता, उसकी प्रवृत्तिके लिए स्तुति आवश्यक है । विशेष फिर कहेंगे ।

उस आख्यायिकाके संक्षिप्त अर्थका प्रकाश वद्यमाण दो मसे होताहै । इस प्रकार मध्यण-ब्राह्मणसे स्तुत होनेके कारण अमृतत्व और सर्वमासिकी

साधन ब्रह्मविद्या है, यह प्रकट किया याने गलीसे सहकपर आ गये । जैसे
सूर्य भगवान् उदयकालमें रात्रिके अन्घकारको दूर कर देते है, वैसे ही यह विद्या

मी है । और इस प्रकार एन यह ब्रह्मविद्या इन्द्र राजासे रक्षित थी अतएव
देवोको भी दुष्प्राप्य थी । जिस कारणसे स्वर्गलोकके देवताओंके वैद्य अश्विनी
कुमारींने इन्द्र द्वारा रक्षित यह विद्या वही कठिनतासे वास की थी यानी उन्होने
ब्राह्मणका सिर काटकर, अश्वक। सिर जोडूकर और इन्द्र द्वारा उक्त सिरके काटे
जानेपर फिर उसके सिरको जोडूकर ब्राह्मणके सिरसे उक्त अशेष ब्रह्मविद्या सुनी थी,
इस कारणसे मधुविद्यासे अन्य कोई भी पुरुषार्शसाधन उत्तम न हुआ और न होगा,
वर्तमानमें तो सुतरां नहीं है । इससे बढकर अधिक स्तुति क्या हो सकती है?
अपि च, इस प्रकार भी ब्रह्मविद्याकी स्तुति होती है-सव पुरुषाथोंका साधणे
कर्म ही इ, यह लोक सुप्रसिद्ध है । वह कर्म विरासाध्यहै । कर्म या विससे
मोक्ष मिलनेकी आशा भी नहीं हो सकती, फिर मिलना तो दूर रहा क्योकि
यह मोक्ष कर्मनिरपेक्ष केवल आत्मविद्यासे ही मिलता हैं । यद्यपि कर्म-

७
इस्ं६र्त्यई३७?ईं

२: २. था २.४७
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-एए?धुतिः-इद वै तन्मधु दध्यडरकथवर्णोघाईवम्यापुवाच तदेतडपिः पश्य-
न्नवोचतू ।

तद्वा नरा सनये दरस उग्रमाविष्कृणोमि तन्यतुर्न वृष्टि दध्यड् ह
यन्मध्वाथर्वणो वामश्वस्य शीर्ष्णा प्र यदीमुवाचेति ।। १६ ।।

सिद्धिके लिए कही गई है । इसलिए हसते उत्तम दुसरा कोई पुरुषार्थका
साधन नहीं है । अपिच, इस प्रकारसे भी ब्रह्मविद्याकी स्तुति की गई है-सव
लोग आसे सन्तुष्ट होते हैं, अकेला कोई रमण ( विहार) नहीं कर सकता,
अत: प्रजापति मी अकेला रमण नहीं कर सका, यह श्रुतिमें स्पष्ट है ।

श्रीयाज्ञवल्क्य महषिं लोकसाधारण होनेपर भी आत्मज्ञानके वलसे भार्य्या, पुत्र,

वित्त आदि संसारमें रतिका परित्याग कर ब्रह्मज्ञानसे तूस होकर आत्माराम हुए ।

अपिच इस प्रकार खत ब्रह्मविद्या है कि साधारण मार्गसे हटते समय श्रीयाज्ञ-

वत्वय महर्षिजीने प्रियभार्य्याके प्रति प्रीत्यर्थ ही इसका उपदेश दिया था ।

त्रियभाषण करती हो, आओ, बैठो इत्यादि शब्दोंसे यह आशय स्फुट है १३शष्टा-जो यह स्तुत्यर्थ आख्यायिका कही है, वह कौन है?
समाधान-सुनो कहते है-इद वै तन्मधु' इत्यादि श्रुति ।

इदंशब्द अनन्तर पूर्व निर्दिष्ट 'इय पृथिवी' इत्यादि मन्त्रस्थ इदमर्थका परा-
मर्शक है, क्योकि बुद्धिसन्निहित. वही है । सन्निहितका ही परामर्श उक्त शब्दसे
होता है । 'वै ' शब्दका स्मरण अर्थ है । तत् शब्दका अर्थ है-आख्यायिकासिद्ध
प्रकरणान्तरमें ( प्रवर्ग्थप्रकरणमे) कथित परोक्ष । उसका वैशब्दसे स्मरण कराते
हुए यहाँ कहते है-जो प्रवर्ग्यप्रकरणमें केवल सूचित किया गया है, प्रकट

नहीं किया गया है, वह यही मधु है, जो 'इथं पृथिवी' इत्यादि अनन्तर पूर्व

मनसे निर्दिष्ट है ।

शष्ट्रा-कैसे प्रकरणान्तरमें सूचित हुआ है?
समाघान-दध्यडू ह वा आम्यामाथर्वणो मधु नाम ब्राह्मणमुवाच' इत्यादिसे ।

यह मधु दोनो अश्विनीकुमारोका प्रीत्यास्पद था, अतएव उनके द्वारा प्रार्थित ब्राह्मणने

उक्त मधु दोनोंसे कहा । इन्द्रने उक्त ब्राह्मणसे यह कहा या कि इस विद्याको यदि
दूसरेसे कहोगे, ते) तुम्हारा सिर काट देंगे, इसलिए ब्राह्मणने उनसे कहा कि
इन्द्रकृत शिरश्छेदनके भयसे मैं तुम दोनोंको उक्त विद्याकाउपदेश नहीं दे सकता,
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कक मैं ठरता हूँ । हौ, यदि वह सिर न काटे, तो आप लोगोंको शिष्य
बनाऊंगा । उन दोनींने कहा कि हम दोनो आपकी रक्षा करेंगे ।

शष्टा-कैसे तुम हमारी रक्षा करोगे? इन्द्र राजा है, अतएव बलवातू
हे, उसके विपरीत तुम लोग हमारी रक्षा कैसे कर सकोगे?

समाघान-जव आप हम दोनोंको शिष्य वनावेंगे, तो आपका सिर काटकर
अन्यत्र छिपाकर रख देंगे, उसके बाद घोड्रेक। सिर ले आकर आपके धडूसे
जोक देंगे । जसी घोहेके सिरसे आप हम दोनोंको उपदेश देंगे । आपके
उपदेश देनेपर जब इन्द्र आपका सिर काट देंगे, तब आपका सिर जो अन्यत्र

रक्ता है. उसे ले आकर हम फिर आपके धडले जोड देंगे । उन्हीने यह बात
मान ली और दोनोंको शिष्य बनाया । उनका सिर काटकर अन्यत्र रख दियागया,
उसके स्थानपर घोडेका सिर लाकर जोड दिया गया । घोडेके सिरसे उनदोनोंको
उक्त विद्याका उपदेश ब्राह्मणने दिया । जब उस विद्याका उपदेश उनको दिया,
तव इन्द्रने आकर पूर्वप्रतिज्ञानुसार उसका सिर काट दिया । फिर अधिनीकुमारने
अपनी पूर्वप्रतिज्ञानुसार उसका अन्यत्र सुरक्षित सिर लाकर उसके धहसे
जोडू दिया । जितना मवर्ग्यकर्माझमूत मधु था, उसना ही अश्वके सिरसे कहा ।

कश्य ( श्रेष्ठ) आत्मज्ञान अश्वके सिरसे नहीं कहा, यह आख्यायिका वहीपर
कही गई है । यह यहाँ स्तुतिके लिए फिर प्रदर्शित की गई है । अथर्वाके पुत्र

दध्यडू नामक क्रषिनेइसमधुविद्याका विस्तारपूर्वक-- अश्विनीकुमारोको उपदेशदिया ।

ऋषिशब्द यहां मन्त्रबोधके लिए प्रयुक्त हुआ है । मज भी क्रषि कहा जाता है
कारिने ( मन्त्रने) उस कर्मको देखते हुए कहा । 'दस' कर्मका वाचक है, वह
दस कैसा है? उग्र ( क्रूर) है । या याने युवयोः अश्विनीकुमारयो: । 'नर।' यह
अश्विनीकुमारोका सय्योधन है ।

शक्का-वे तो देवता हैं, मनुष्य नहीं, फिरनरा' यह सम्वोधन क्यों?
समाधान-हॉ, ३ देवता हैं, कि- उनका आकार मनुष्यके सदृश है ।

इसलिए 'नर।' यहविशेषण समुचित है । 'नर।' इसका 'नरध्वजातिविशिष्ट।:' यह अर्थ

नहीं हे, कि: 'हे नराकारा:' यह अर्थ है । अश्विनीकुमार नराकृति हैं । क्रूर

कर्म क्यों किया गया? लाभके लिए । लोभीजन कर कर्म भी लाभके लिख करते

२ १ट२े २.हे Zएंएएईप५इं'? १ते८.७ दोखेई गये है उस कसं. प्रकट
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इदं वै तन्मधु दध्यडूकथर्वणोडश्त्रिम्यामुचाच तदेतडपिः पश्यन्नवोचतू ।

आथर्वणायाश्विना दधीचेडश्व्यद शिर: प्रत्यैरयतं स बां मधु प्रबोचडतायन्
-रवाष्ट्र यद्दसावपि करूं वामिति ।। १७ ।।

-श्।ष्टा-कैसे?
समाधान-तन्यतुर्न वृष्टिय् । जैसे पर्जन्य याने मेघ वृष्टिको प्रकाशित करता

है पैसे । 'न' का यह सादृश्य अर्थ है, अर्थातू इवार्थक नसू है ।

शज्ञा-नकारके प्रतिषेध आदि अर्थ होते हैं, उपमा अर्थ तो न.
कारका नहीं होता ।

समाधान-अश्व न गूढमश्विना' यहॉपर .नअर उक्तार्थक ही है; अश्व-
मिव, ऐसा अर्थ लिखा है । जैसे मेघ गरज कर वृष्टिको प्रकाशित करता है, पैसे
ही में आप दोनोके दारुण कर्मको प्रकाशित करता है ।

शट्टा-इन मनसे अश्विनीकुमारकी स्तुति कहॉ प्रतीत होती हैं? प्रस्तुत

निन्द।की ही प्रतीति होती है?
समाधान-नहीं, निला प्रतीत नहीं होती, किल्ड स्तुति ही प्रतीत होती है,

क्योंकि गुरुशिरश्छेदनरूप दारुण कर्म करनेवाले अश्विनीकुमारका बाल भी वका नहीं
हुआ । इसलिए इस विद्याके प्रभावसे उनकी स्तुति ही कही गई है, यद्यपि स्वरूपसे
निन्दाकी प्रतीति होती है, तथापि वह स्तुतिमें परिणत हो जाती है, एव स्तुति भी
निन्दामे परिणत होती है, इनका उदाहरण व्याजस्तुतिमें देखिए । दध्यरूर नामक
आथवर्ण । 'ह' यह अनर्थक निपात है । जिस आत्मज्ञानलक्षण श्रेष्ठ मधुका आप
दोनोंको घोहेके सिरसे उपदेश दिया । 'ईमु' यह अनर्थक निपात है ।। १६ ।।

'इदं वै तन्मधु' इत्यादि श्रुति । एव अन्य मन्त्र भी जसी आख्यायिकाका
अनुसरण करते हैं । आथर्वण दध्यडनामा ( आथर्वण अन्य भी है, इसलिए
विशेषण देते है-दध्वउरनामा दधीच आथर्वणके लिए है अधिन यह मल-
द्रष्टाक। वचन है । ब्राह्मणके सिरके छिन्न होनेपर घोड्रेका सिर काटकर, ऐसा
अति क्रूर कर्म करके अडका सिर ब्राह्मणमें लगाया । उस अथर्वाने आप
दोनोंको मधुविद्याका उपदेश दिया, जिसने पहले प्रतिज्ञा की थी कि तुमसे कहेंगे ।

शक्का-उस ऋषिने जीवनसन्देहपर आरूह होकर क्यों ऐसा कहा?
सॅमाधान-पूर्वप्रतिज्ञात सत्यके परिपालनकी कामनासे ऐसा किया ।

जीवनसे भी सत्यधर्मका परिपालन गुरुवर है, यह भी इसमें लिझ है ।
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-- दध्वड्डाथर्वणोडाईवम्यापुवाच द्विविध मधु ।

प्रवर्ग्यान्न रविध्यानं ब्रह्मध्यानमिति हत्यार । । ४४ ।?

तं वृत्तान्तसूषिः पश्यरूप्राबवीदीरुवनौ प्रति ।

वृत्तान्तमघवीडग्म्यामृग्रया च ब्रह्मवेदनभू । । ४५ । ।

शष्टा-कौन मधु है, जो कहाहै?
समाघान-रवाष्ट्र, त्वष्टा नाम आदित्यका है । तत्सबन्धि यज्ञका छिन्न सिर

सूर्य हुआ 'यज्ञम्य शिरोऽच्छिद्यत ते देवा अश्विनावबुवलू भिषजौ वै स्थ इदं
यज्ञस्य शिर: प्रतिघत्तमू इत्यादि अन्य श्रुतिमें प्रसिद्ध है?

शष्टा-प्रवर्ग्यकर्ममें ऐसा हुआ, तो इस विज्ञानमें इसका क्या सवजध ६?
समाधान-प्रवर्ग्यकर्माझमूत जो विज्ञान है, वही त्वाष्ट्रमधु है । यज्ञका

शिरश्छेदनप्रतिसधानादिविषयक जो दर्शन है वह त्या मधु है । हे दसौ,
दसका तात्पर्य परपक्षका क्षय करनेवालेमें हैं अथवा शमुके हिंसकमें है ।

अपि च, कर्मसीन -द्दवाष्ट्र मधु ही आप दोनोसे नहीं कहा, किंतु कश्य (गोप्य)
रहस्य परमात्मसंकधी जो विज्ञान मधु है, मधुब्राह्मणोक्त और अध्यायद्वयमे मका-
शित हैं, सो भी आप दोनोंसे कहा । पवोचतूका यहाँ भी सर्व- है ।। ४३ ।।

दध्यच्छूकथ०' इत्यादि । अथर्व।के पुत्र आथर्वण, आथर्वण और मी?, अत:
उनकी व्यावृत्तिके लिए दध्यड्: नामका निर्देश किया । उक्त नामक कषिने
अश्विनीकुमारोसे दो प्रकारका मधु कहा । एक प्रवर्ग्पकर्माझभूत रविध्यान और
दुसरा ब्रह्मध्यान-ये ही दो मधु कहे ।। ४४ ।।

तं वृत्तमरदं इत्यादि । ऋषिशब्दका अर्थ है-मन्त्रद्रष्टा । वृत्तान्त

यानी प्रकृत शिष्याचार्यसंबद्ध कर्म-गुरुके सिरका छेदन, अश्वके सिरका संस्थापन
मधुविद्याध्ययन, इन्द्रकर्तूक सिरका छेदन एव पुनः गुरुत्वशिर स्थापन आदि । प्रकृतमें

वृत्तान्त कहा गया है, इसको धर्मोत्कर्षके प्रभावसे मन्त्रद्रष्टाने साक्षात्कार करके
मन द्वारा अश्विनीकुमारोके प्रति कहा ।

शट्टा-कितने मनोसे कहा?
३ तर.? कचाओसे वृत्तान्त कहा और दो कचाओसे ब्रह्म-
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अश्विनी युवयोरुप्र लाभाय गुरुमारणसू ।

आविष्करोमि लोकेडस्मिन्मेघो दृष्टि यथा तथा ।। ४६ ।।

दध्यड्डाथर्वणोघश्वस शिरसा युवयोर्मधु ।

यत्प्रोवाच तदप्पत्र जानन्नाविढकरोम्यहद ।। ४७ ।।

छित्वागुरगे शिरोडन्यत्र निहिरयाडश्वस्पयच्छिर: ।

तदाहत्य गुरो; कथेले प्रतिष्ठापयती युवाद ।। ४८ ।।

१५६९

अधिन इत्यादि । हे अश्विनीकुमार, लाभके लिए तुम दोनोंके उग्र (क्रूर)

गुरुमारणरूप (मस्तकछेदनरूप) कर्मको प्रकट करता है । जैसे लौकिकपुरुष स्वलाभके
लिए अनुचित कर्म करते है, यह लोकमें प्रसिद्ध है, पैसे ही आप लोगोंने भी
लोभी पुरुषके समान मधुविद्याके लाभके लिए गुरुके सिरका छेदनरूप जो
नूर कर्म किया है, उसको मैं मेघ जैसे गर्द कर वृष्टिका प्रकाश करता है,
वैसे ही प्रकाशित करता हूँ, यानी स्फुट करता है ।। ४६ ।।

'दध्यड्डाथर्वणो०' इत्यादि । दध्यउर आथर्वण ऋषिने घोहेके सिरसे आप
दोनोंको जिस मधुविद्याका उपदेश दिया है, उसको भी मैं जानता हूँ, अतएव उसे
भी प्रकाशित करता है ।। ४७ ।।

'छित्वा गुरो:' इत्यादि । यदि इस मधुविद्याका उपदेश अन्य किसीको दात्ये,
तो तुम्हारा सिर काट देंगे, इस प्रकार इन्द्रकी प्रतिज्ञासे भीत होकर उक्त कपि अपनी
पूर्वप्रतिज्ञासे-तुम दोनोको इस विद्याका उपदेश देंगे, इस प्रतिज्ञासे-जब विरत
हुए तव तुम दोनोंने कहा कि आपका सिर काटकर अन्यत्र रख देंगे और अश्वका
(क्र जोडू देंगे, अश्वके सिरसे ही प्रकृत विद्या आपसे सुनेंगे, इन्द्र द्वारा सिर काटे
जानेपर फिर आपका अन्यत्र रखा हुआ सिर लाकर आपके धहसे जोडू देंगे, इस
उपायसे हम आपकी रक्षा करेंगे । यज्ञका सिर हम जोड बुके है, यह आप
जॉनते ही हें अत: इस कार्यके सम्पादनमे हम लोगोंकी निपुणतामें सन्देह करनेका
अवकाश भी नहीं है । इससे निर्भय होकर उक्त कषिने दोनोंको मधुविद्याका उपदेश
दिया । तदनन्तर पूर्वप्रतिज्ञाके अनुसार इन्द्रने उक्त क्रषिका सिर जब काट
दिया 'तव अश्विनीकुमारोने अपनी प्रतिज्ञाके अनुसार अन्यत्र रक्ता हुआ गुरुका
सिर लाकर फिर गुरुके धहसे जोडू दिया, यह सब मैं प्रकाशित करूँगा ।। ४८ ।।

१९'
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सत्यप्रतिज्ञः स गुरु: सोढूवा-येतादृशी व्यथाघू ।

मधुद्वयधुवाचेति कथितोडर्थ कचोर्द्वयो: । । ४९ ।

नन्येतयलडख्यायिकया कथं विद्या स्तुता भवेतू ।

श्रण्वायासेन महता ललवेति धूयते असी । । ५० ।

मधुविद्यामिमामिन्द्रो गोपायितुमिदं जगी ।

अन्यस्मै चेदिमां ब्रया: शिराईछन्द्यामितीडबर । । ५१

'सत्यप्रतिज्ञ:' इत्यादि ।

शष्टा-माना कि अश्विनीकुमारोंमें यह सामर्थ्य है, पर सिरके काटनेमें, फिर
उसके जोडनेमे एव पुनः काटने और जोडनेमें जो व्यथा हुई होगी, वह तो गुरुको
सहनी ही पही होगी, ऐसी व्यथा सहकर उक्त विद्योपदेशसे उनको क्या लाभ हुआ?

समाघान-और लाभ न भी सही, पर यह लाभ तो अवश्य हुआ कि उक्त

क्रीषकी प्रतिज्ञाकी रक्षा हो गई । महार लोग जीवनकी बाजी लगाकर अपनी
प्रतिज्ञाकी रक्षा करते हैं । उनके सिद्धान्तसे जीवनकी अपेक्षा सत्य कुकर है ।

इसलिए प्राण देकर भी सत्यकी रक्षा करनी चाहिए । व्यथाका सहन तो कोई विशेष
वस्तु नहीं है, अत: उक्त सिरके छेदनादिसे उत्पन्न व्यथाको न सहकर मधुद्वयका

उक्त अविकारीके प्रति उपदेश दिया । यही दोनऋचा अर्थ कहा गया है । । ४९ ।।

'नन्वेतयाघडख्यायिकया' इत्यादि ।

शक्का-इस आख्यायिकासे विद्याकी स्तुति कैसे हुई, विद्याका गुणगान
तो इसमें कुछ है नहीं ।

समाधान-सुनो यह बडे प्रयत्नसे प्रास की गई है, ऐसा सुना जाता है ११.० औ।

मधुविद्या ०' इत्यादि । सम्पूर्ण पुरुषार्थको प्रास करनेवाले त्रैलोक्यके अधिपति
इन्द्रने जिस विद्याकी रक्षाके लिए इतनी कही प्रतिज्ञा की थी कि यदि अन्य

किसीसे इस विद्याको कहोगे, तो तुम्हारा सिर काट देंगे अत: वह विद्या

साधारण नहीं हो सकती । सावारणकी रक्षाके लिए महापुरुषकी इतनी कही
प्रतिज्ञा नहीं हो सकती, इस प्रतिज्ञासे यह स्फुट है कि, त्रैलोक्यकी सारभूत।
उक्त विद्या हे । दुसरा महत्त्वका कारण यह भी है कि अश्विनीकुमार स्वर्गके
वेद्यहैं, उनको इस विद्याका ग्रहण करनेके लिए कितना आयास और कितना
दुष्कर कर्म-गुरुके सिरका छेदन, अश्वके सिरका स्थापन आदि करना पहा ।
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शिर: संस्थाप्य विद्याडसौ लव्धेत्यायास ईरितः ।। ५२ ।।

प्रवर्ग्याध्याययोरेवमृग्म्या तात्पर्यमीरितघू ।

उत्तराध्याययोरेवमृग्म्यां तात्पर्यमीर्यते ।। ५३ ।।

ऋचा चतसणां सूत्या प्रत्येकमवतारणय् ।

आदरायेति विज्ञेयमर्थाधिक्यं न किश्चन ।। ५४ ।।

जिस कर्मको साधारण मनुष्य भी करनेमें संकोच करता है फिर उसे वे क्यों
करें, वे तो देवता हैं । देवताओंकी प्रवृत्ति स्वत: साधु कर्म ही होती हे । विशेष
कारणवश ही कहीं असाधु कर्म प्रवृत्ति होती है । प्रकृतमें सब पुरुषार्थोमे मोक्ष

सर्वोत्तम पुरुषार्थ है । अतएव यह मधुविद्या सब पुरुषार्थ-साधनोंका उत्तम साधनहै ।

साध्यके गौरवसे साधन भी गुरु माना जाता है ।। ५१ ।।

जो आयास पूर्वमें कहा गया है, उसीका यहां निर्देश करतेहैं-'तथाडबीयद इत्यादिसे ।

अश्वका सिर काटकर गुरुले धहमें जोडूना और उससे पूर्व गुरुके सिरको
काटकर अन्यत्र सुरक्षित रसना, विद्योपदेशके अनन्तर अश्वके सिरको,
जो गुरुले धडमें लगा था और इन्द्रके मना करनेपर भी जिससे दूसरेको उपदेश
दिया था, इन्द्रके काटनेपर गुरुले सिरको फिर गुरुले धडमें जोडूना इत्यादि
आयास विद्याके लाभके लिए किया गया है । साधारण वस्तुके लिए महापु-
रुषोका इतना आयास नहीं होता ।। ५२ ।।

'प्रवर्ग्या०' इत्यादि । दो कचाओसे जैसे प्रवर्ग्याध्यायका तात्पर्य कहा, वैसे ही
दो कचाओसे उत्तराध्यायका (तूतीय और चतुर्थ अध्यायका) तात्पर्य कहते हैं ५३ ।।

'कचा चतमृणार इत्यादि ।

शष्टा-चारो कचाओका अवतरण 'इदं वै तन्मधु' इत्यादि मार्गसे किया

गयाहै । उसमें प्रश्न यह होता है कि चार क्रचाओके अवतरणगे जो 'इदं वै तन्मधु'
इसका जो चार बार पाठ आया है, इसमें कुछ अर्थभेद है या नहीं? प्रथम पक्षमें

अर्थभेद क्या है? यदि नहीं हे, तो उक्त अर्थका पुनः प्रयोग पुनरुक्त

दोषले लिए स्पष्ट है ।

समाधान-अद्यपि अर्थका भेद नहीं है, तथापि पुनः पुनः उसका उपादान
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ईशो मनुष्यपश्वादिदेहाबक्रे पुरा तत: ।

स पक्षी लिझरूपेणभूत्वा तालुप्रविशत् पुनः ।। ५५ ।।

थोड पुरुषशब्दोघस्मिन्मत्रे तस्य निरुक्तितः ।

जीवब्रह्मैक्यतात्पर्य मन्त्रखाडस्योपवर्ण्यते ।। ५६ ।।

आदरके लिए है । जैसे लोकमें आदरका सूचन करनेके लिए आहेये, आहेये,
बैठिये, वैठिये इत्यादिका प्रयोग किया जाता हे, वैसे ही वेदमें भी मधुविद्याका

आदर करनेके लिए पुनः पुनः उसका उपादान किया गया है । जही आदरादिका
सूचन करनेमें तात्पर्य नहीं हे और अर्थभेद मी नहीं है, वहा पुनरुक्त दोष
होता है, यह विद्वानोंका सिद्धान्त है ।। ५४ ।।

'पुरश्चक्रे' इत्यादि मन्त्रस्थ पदोंका व्याख्यान करनेके लिए कहते है-'र्ऱ्शो' इत्यादि२ द ।

ईशने ( ईश्वरने) यानी सूष्टिके कर्ताने पहले मनुष्य, पशु आदिके ( आदिसे
पक्षी आदिके) शरीरोंका निर्माण किया । द्विपद उपलक्षण है यानी जिसको
दो पेर होते हैं, ऐसे मनुष्य तथा पक्षी आदि । चतुष्पाद् यह भी चार पैरवालोमे
उपलक्षण हैं ।

शष्टा-कूटस्थ आत्माने शरीरका निर्माण कैसे किया?
समाधान-मायासे । माया द्वारा शरीर आदिके उत्पादनसे कूटस्थताकी

क्षीत नहीं होती । वही आत्मा पक्षी होकर ( पक्षीका अर्थ सूश्म भागवानहै)
लिन द्वारा उन शरीर प्रविष्ट हुआ ।

शष्ट्रा-वह तो व्यापक है; प्रथम भी वहाँ या ही, फिर प्रविष्ट हुआ
यह कैसे?

समाधान -जलचन्द्रप्रतिकिबवत्र प्रवेश समझना चाहिए, इसका निरूपण
पूर्ण हो मुका है । विशेष जिज्ञासा हो, तो वही देखिए ।। ५५ ।।

स वा अयद इस ग्रन्थका अवतरण करते हे-योडपदं इत्यादिसे ।

इस मन्समे जो पुरुषशब्द है, उसकी निरुक्ति अवयवव्युत्पत्तिसे स्पष्ट

मतीत होतीहे कि यह मन जीवब्रझैक्यतात्पर्यपरक हे ।. इसीका इस खोकशे
पु २हे इति :२प(न चैन: मै ५? '२ एकष्ट.१५
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??????????पुरि शेते यतस्तस्मातू पुरुषो जीव उच्यते ।

सर्व पूरयतीत्येवं पुरुपो ब्रह्म गयते ।। ५७
अनेन ब्रह्मणा किषिद्धहिर्नाडनावृत कचितू ।

नाडस्रयसवृतमजतत्र पूरणातू पुरुषस्ततः ।। ५८ ।

१५७३

उत्तर देते हैं-जीव और बदके ऐक्यका बोधन करनेके लिए निर्वचन किया गया

है, सो आगे स्पष्ट होगा ।। ५६ ।।

'पुरि शेते' इत्यादि । सर्वपुरमें यानेसब शरीरोंमें शयन करताहै यानी वर्तमान

है, इसलिए जीव पुरुष कहलाता है और सब चराचरको पूर्ण करता है,
इसलिए ब्रह्म पुरुष कहलाता है । व्युत्पत्तिके भेदले जीव और ब्रह्म दोनो पुरुष-
शव्दके अर्थ हैं ।

शद्वा-एकशब्दवाच्य होनेसे यदि अर्थका अभेद माना जाय, तो हरिशब्द-
वाच्य अश्व और सिंहका मी अभेद होना चाहिए ।

समाधान-पुरुषशब्दवाच्य ब्रह्म ही है, अतिरिक्त नहीं -है, इस
सिद्धान्तको मानकर पुरुषशब्दका प्रयोग जीवमें किया गया है । यदि जीव
ब्रह्मसे भिन्न माना जाय, तो उसमें पुरुषका प्रयोग श्रुति न करती । श्रुतिने जीवमें

पुरुषांला प्रयोग किया है, इसलिए जीव ब्रह्मसे अभिन्न है, यह श्रुतिको

अभीष्ट है ।। ५७ ।।

'अनेन' इत्यादि । इस ब्रह्मसे न कोई बाहर है और न कोई अनावृत ही
है अर्थात् सब जगत् ब्रह्ममें ही हैं और ब्रह्मसे असंवृत नहीं है, किन्तु पोत-
तन्तुवत्र ब्रह्मसे संवृत ही हैं । सबको पूरण करनेसे पुरुष है ।

झक्का-अनावृत और असंवृतका तात्पर्य व्यासिमें है । वह तो एक ही पदसे
प्रतीत होती है, पुनः पदान्तरोपादान क्यों?

समाघान-वाच्यार्थ दोनोंका भिन्न है-न अनावृत किन आवृतद
अर्थीत आच्छादित और असंवृतका अर्थ है-अननुप्रवेशित अर्थात् आत्माने सबको
अपने भीतर प्रवेशित किया है । इन दोनोसे एव अक्षराधिकरणन्यायसे ( आत-
प्रोतत्वसे) सब जगद आत्मव्यास है, यह फलितार्थ है । अथवा आवृतका अर्थ है,
सबकी ज्ञान द्वारा आत्म-सा करना और संवृतका अर्थ है जो अनात्मा पतीत
होते हैं वे सत्र प्रतिषिद्ध है । इस अर्थ पुनरुकिदोषकी शक्क।का लेश भी
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श्रु(तूरइद-वतुउमपुएस्वजळूरूबींकरूनपुनार ।

७पश्यन्नकेचद । द्विपद: पुरश्चक्रे चतुष्पद: । पुरः स पक्षी दवा पुरं
पुरुष आविशदिति । स वा अर्थ सर्वासु पूर्पु पुरिशयो नैनेन किश्चनाना-
वृत्त नैनेन किश्चनासंवृतम् ।। १८ ।।

हतिः-इद वै तन्मधु दध्यqk।र्थवणोडश्विम्यापुवाच । तदेतडपिः
पश्यन्नवोचतू । रूपं रूपं प्रतिरूप वभूव तदस्य रूपं प्रतिचक्षणाय । इव्ही

नहीं है । ऐसा कोई कारण या कार्ये नहीं है, जिसको ब्रह्माने न अपनाया हो एव
ऐसा कोई कार्य या कारण नहीं है; जिसका ब्रह्मने अपहव न किया हो ।। ५८ ।।

'इदं वै तन्मधु' इत्यादि श्रुति । 'इदं वै तन्मधु' इसका अर्थ पूर्ववतू ही
समझना चाहिए उक्त दोनो मन्त्र प्रवर्ग्यसंवन्धि आख्यायिकाके उपसंग्राहक हैं । दोनो
प्रवर्ग्यकर्मार्थक अध्यायोक। अर्थ आख्यायिकामूत दो मन्त्रोसे कहा । ब्रह्मविद्यार्थक

दो अध्यायोंका अर्थ उत्तर कचाओंसे प्रकाशित करना हे, अत: यह प्रवृत्ति है ।

जिस कश्य मधुका आथर्वणने तुम दोनोंको उपदेश दिया, उसे भी कटू उके । वह
मधु कौन है? कहते हैं-पुरश्चक्रे पुर-पुराणि । पुरका अर्थ यहाँ शरीर है ।

जिससे यह अव्याकृतव्याकरणप्रक्रिया अर्थातू सुष्टि हुई उस परमेश्वरने अव्याकृत-
नामरूपका व्याकरण करते हुए प्रथम 'मूर्मुव:' इत्यादि लोकोंकी सूष्टि कर द्विपद

(दोपैरवाले)मनुष्यशरीरएवंपक्षिशरीरकी उत्पत्तिकी,तस्तर चार पैरवाले पशुशरीरो-
की उत्पात की । वह ईश्वर पक्षी ( लिब्रशरीर) होकर शरीरोमे प्रविष्ट हुआ ।

'पुरुष आविशद इसका अर्थ श्रुति करती है, सो यह पुरुष सब शरीरोमे शयन
करता रहता हैं । पुर (शरीर) में रहनेसे पुरुष कहा जाताहै । कोई भी वस्तु इससे
अनाच्छादित नहीं हे, किन सब आच्छादित है । तथा कोई भी वस्तु ऐसी
नहीं है, जिसको इसने अपने भीतर न किया हो, सवको भीतर कर लिया है ।

बाह्यभावसे एव अन्तर्भावसे अनावृत नहीं, किन आवृत ही है । एव वही
नामरूपसे, अन्तर्बहिर्भावसे तथा कार्यकारणरूपसे व्यवस्थित है । पुरके! इत्यादि
कत्र संक्षेपसे आत्मैक्यको कहते हैं अर्थीत अद्वैत ब्रह्मके प्रकाशक हैं १११ ८।।

इदं वै तेल; इत्यादि श्रुति । 'इदं और वै' इत्यादिका पूर्ववतू अर्थ समझना
चाहिए । प्रत्येक मन्त्रके अवतरणमें उनका आदरार्थ प्रयोग हें । 'रूव रूपं
मतिरूपो' अर्थात पति उपाधिमें रूपान्तर (मतिकिव) हुआ । जैसे एक ही मुखका



पखम ब्राह्मण भाषानुवादसहित १५७५

---५मायाभि: पुरुरूप ईयते युक्ता ह्यस्य हरय: शतादशेत्ययं वै हरयोडयं वै
दक्ष च सहखाणि वहूनि चानन्तानि च तदेतद्वह्मापूर्वमनन्तरमवाह्यमयमात्मा
ब्रह्म सर्वानुसूरित्यनुशासनय् ।। १९ ।।

इत्युपनिषदि चतुर्थाच्या पश्चमं ब्राह्मणं समातर ।। ५ ।।

-मणि, दर्पण, कृपाण आदि उपाधिके भेदले अनेक मकारका प्रतिविम्ब होताहै, क्योंकि
ततू-ततू उपाधिके अनुरूप प्रतिकिवभेद लोकमें दृष्ट है एव देव, असुर, मनुष्य,

अश्व आदि उपाधिभेदसे ततूततू उपाधिके अनुरूप एकरस आत्माका प्रतिविरूप होता
है अथवा प्रतिरूपका अर्थ अनुरूप है । जिस संस्थानके माता और पिता होते है
तरसंस्थान ( तदनुरूप) पुत्र होता है, यह नहीं देखा जाता कि माता और
पिता चतुष्पाद ह और उनकी संतान द्विपाद हो । यदि अपूर्वके विपर्म्ययसे कहा
ऐसा हो भी तो वह जीवित नहीं रह सकता, क्योंकि सूष्टिनियमके विपरीत है ।

इसी प्रकार द्विपादसे चतुष्पाद भी नहीं होता, वही परमेश्वर नाम और रूपका
व्याकरण करता हुआ रूप रूपके प्रति प्रतिरूप हुआ ।

शट्टा-परमाआका प्रतिरूप आगमन क्यों होता है?
समाधान-अपने नामरूपको जनानेके लिए । यदि नामरूपका व्याकरण न

किया जाता, तो इस आत्याका निरुपाधिक रूप जो प्रज्ञानघनाख्य है, उसका एका-
शन न होता । जब कार्यकारणरूपसे नाम-रूप व्याकृत होते हैं; तव इएसके

रूपका प्रकाश होता है । इन्द्र-परमेश्वर-मायासे (अज्ञानसे) अथवा नाम-रूप-
कृत मिथ्याभिमानसे न कि परमार्थतः बहुरूप कहा जाता है यानी एक ही प्रज्ञान-

घन पुरुष अविद्याप्रज्ञासे बहुविध कहा जाता है ।

शष्टा-क्यो?
समाधान-रथमें जुते घोहेके समान विषयप्रकाशनके लिए इस आलाकी

दस और सौ इन्द्रियाँ हैं । विषय हरन्ति प्रापयन्ति इति हश्या इन्द्रियाणि
अर्थात् विषयदेशमें हरण करले इन्द्रियाँ 'हरि' कहलाती हैं ।

शडा-इन्द्रियाँ दस ते। है, पर सौ कहां हें?
समाधान-एक प्राणीके तात्पर्यसे सौ नहीं हें, किन्तु पुरुषभेदसे सौ कही गई

हें । वस्तुतः सौ भी उपलक्षण है, आगे हजार भी कहा है, अनन्तमें तात्पर्य है ।

प्राणियोंके आनन्त्यसे इन्द्रियोंमें भी आनन्त्य है । इन्द्रियविषयबाहुल्यसे ततू-ततू
विषयप्रकाशनके लिए इन्द्रियाँ है, आत्मप्रकाशनके लिएनहीं । आत्मा तो एक ही है ।
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'यदि आत्मप्रकाशनके लिए इन्द्रियाँ हो, तो एक ही इन्द्रियसे आत्मप्रकाशन सिद्ध

हो जाता ऐसी अवस्थामें इतर इन्द्रियाँ व्यर्थ हो जार्येगी । यदि इन्द्रियाँ विषयप्रकाशनके
लिएहै, यह पक्ष है, तो भिन्न विषयोके प्रकाशनार्थ अनेक इन्द्रियोकी आवश्यकता
उचित ही है । अतएव 'पराझि खानि व्यतुणp-स्वयम्मुः ' यह काठक श्रुति है ।

इसका यह अर्थ है कि स्वयमू: ब्रह्मा खानि इन्द्रियाणि व्यतुणतू हिंसितवान्-
परारविषयोकी ग्राहक बनाकर ब्रह्माने इन्द्रियोंकी हिंसा की, इसलिए इन्द्रियाँ परार-
विषयकी ग्राहिका होती हे, आत्माकी नहीं । इससे विषयस्वरूप इच्छिले ही
आत्मा बहुरूप मतीत होता है. प्रज्ञानघनैकरस स्वस्वरूपसे नहीं ।

शष्टा-ऐसी परिस्थितिमें इन्द्रियी भिन्न हैं और आत्मा भिन्न हैं, यह सिद्ध

होता हैं, परन्तु ऐसा माननेपर अद्वैतक्षति होगी?
समाधान-तरततू इन्द्रियादिस्वरूपसे आत्माका भान जो होता है, वह

अविद्यासे होताहैं, क्योंकि 'असलो ह्यय पुरुष:' इत्यादि श्रुतिसे वास्तविक इन्द्रियसम्वन्ध

आलामें नहींहै । इन्द्रियाँ और उनका सबन्ध-ये दोनो कल्पितहे । कल्पितका अधिष्ठान

ही तत्त्व होता है, इस तात्पर्यसे 'अय वै हरयोऽय वै दश च सहखाणि च बहनि
चानन्तानि च' यह श्रुति सन्नत होती है । प्राणी अन है, इसलिए इन्द्रियोको

अन कहना ठीक ही है । बहुत कहीतक कहे, प्रकृत बह्मका निरूपण श्रुतियोने

यो किया है-यह आत्मा ब्रह्म अपूर्व जिसका पूर्व कारण नहीं वह 'अपूर्व '
कहलाता है । जब ब्रह्मक। कोई कारण नहीं है, तव पूर्वमें रहेगा कौन? अनपरं पर
म कार्यका हैं । न पर यस्य तदनपरं बाका कोई कार्य नहीं है यदि उसका

कार्य होता, तो वह पर कहा जा सकता, पर ऐसा है नहीं, इसलिए 'अनपरसू य-
कहा । बीचमें कोई जात्यन्तर नहीं है, इसलिए 'अनन्तर' और बाहर भी कोई २हे, इसलिए वह 'अबाह्य' कहा गया हे ।

शहा- अच्छा, तो निरन्तर ब्रह्म कौन है?
समाधान-अयमात्मा ।

कर! है३
::?.जे११

।

::: हे:६.
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--?ाच्छ?:-ऱ्ऱ्ऱ्ऱ्ऱ--:र?::?::?:??रूपं रूपं प्रविष्ट: सन् प्रतिविम्वो भवत्ययर ।

तदस्य प्रतिविम्वत्वं प्रत्यग्याथात्म्यवित्तये ।। ५९ ।।

चैतन्यात्मादयः शब्दा व्युत्पलग प्रतिविम्बके ।

लक्षयनि चिदात्मानं तेन याथात्म्यवेदनय् ।। ६० ।।

प्रतिदेहमें प्रविष्ट होकर यह प्रतिकिव होता है, जैसे जलाशयमें चन्द्रमाका

प्रतिबिम्ब पहता है । विश्व एक है, कि- जलाशयादिके भेदले प्रतिविश्व

अनेक होता है और उपाधिधर्भ प्रतिविम्बमे ही होते हें । विरूपसे उनका कोई
सन्मन्ध नहीं है । तरज्ञगत चधलत्वादि प्रतिविश्वमें ही देखे जाते हैं, विस्कृमें

नहीं, अतएव उपाधिधमी प्रतिकिवपक्षपातिनो भवति ऐसी विद्वानोंकी संमति

है । एव प्रकृतमें देहाद्यनुरूप ही प्रतिबिव आत्माका पडता है । देहादिभेदसे
प्रतिबिम्ब अनेक होते हें! देहादिगत सुख-दुखादिका भान प्रतिविम्बरूप
जीवात्मामें ही होता है, बिस्वस्थानीय आत्मामें नहीं । शरीरादिके विनाशसे तत्मति-
बिम्ब ही अदृश्य ( अप्रतीत) होता है, प्रतिविश्वान्तर नहीं ।

झक्का-परमममाने प्रतिबिस्वात्मना बहुत रूप धारण क्यों किये?
समाधान-मायाकृत रूपप्रतिबिम्बके बिना शास्त्राचायोंपदेशसे भी साक्षात्

आत्मतत्त्वज्ञान अशक्य है? इसलिए मनुके हितके लिए अनेक रूप करण
किये । तदनन्तर शास्त्राचार्य भी तद् द्वारा आत्मज्ञान करानेमें समर्थ होते हें ।

शडा-अप्रमाके बहुभवनमें निमित्त क्या है?
समाधान-मिथ्याज्ञान । हरिशब्दवाच्य इन्द्रिया अज्ञान और अज्ञानसे ही

आत्मसंबद्ध होती हैं । और उसीसे प्रतिबिश्व द्वारा आत्माका बहुभवन होता
है । आत्मतत्त्व-ज्ञान होनेपर अज्ञान और तदुत्थ इन्द्रियोंकी निवृत्ति हो जाती हे ।

तदनन्तर उपाध्यमावसे प्रतिबिश्वकी निवृचि यानी विस्वरूपसे अवस्थान होताहै ५९१
'चैतन्यात्मादय' इत्यादि ।

शडा-प्रतिविश्व आलतत्त्वज्ञानका हेतु कैसे होता है?
समाघान-शुद्ध बिम्बभूत आत्मा तो न प्रमाणका विषय है और न व्यव-

हारका विषय है, अत: उसमें किन्ही शब्दोंकी व्युत्पत्ति (शक्तिग्रह) नहीं हो सकती,
अतएव 'यतो वाची निवर्तन्ते अपाध्य मनसा सह' ऐसा श्रुति कहती है । आचार्य
शास्त्र द्वारा उसी अर्थका उपदेश दे सकते हैं, जिस अर्थमे श्रोता व्युत्पन्न शे,

१९९
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-???????मिसुयाभिमानै: साभासबुद्धादिपरिकल्पितै: ।

द्रष्टा श्रोताडहमित्यादिवहुरूपो विचेष्टते ।। ६१ ।।

इसलिए चैतन्य आत्मशब्दादिकी व्युत्पत्ति व्यवहारविषय ब्रह्ममें है नहीं, अत:
उन शब्दोसे भी श्रोता ब्रह्मको नहीं समझ सकता । अविद्याकृत देहादिमें प्रति-
बिश्च होनेसे विझमके समान ही प्रतिकिव होता है । इस नियमसे प्रतिविश्व भी
चैतन्यात्मक प्रतीत होता है । प्रथम चैतन्यात्मक प्रतिविम्बमें आत्मचैतन्यादिकी
शक्ति गृहीत होतीहै । संसारदशामें मतिविरूपके लिए उक्त शब्द वार-बार
प्रयुक्त होते हैं । तदनन्तर जिज्ञासुको यह समझाया जाता है कि वास्तविक यह
आत्मा नहीं है । यह तो परिछिन्न शरीरादिधर्माभिमानी सांसारिक जन्म, जरा
मरण आदि अनेक घर्मोंसे उपछत प्रतीत होता है । और वेदान्तशास्त्र कहता है
कि आत्मा अपरिछिन्न आन उदासीन चिद्धन स्वरूप है, इसलिए तुम अज्ञानसे

संसारी तथा दुरवादिमातू हो श्रवणादि उपायसे उसका साक्षात्कार होनेपर इस
दुःखसे मुक्त हो जाओगे ।

शष्टा-वास्तविक आत्मा तो शव्दगोचर नहीं है, फिर उसमें शब्दकी
व्युत्पत्ति कैसे होगी? व्युत्पत्तिके विना शब्द बोधक होता नहीं?

समाघान-हा, शक्तिप्रह नहीं है; परन्तु लक्षणावृत्तिसे शब्द द्वारा उसका
बोध माना जाता है । शब्द दो प्रकारसे अर्थका बोधक होता है । शक्तिसे तथा
लक्षणासे । लक्षणा जैसे बोधक होती है, उसका अन्यत्र विस्तार किया गया है,
इसलिए इस विषयको यहाँ छोडू देते हें ।। ६० ।।

'मिथ्याभिमानैः' इत्यादि । इको मायाभिः पुरूपईयते' इसश्रुतिके अनुसार
इन्द्र-परमेश्वर-अर्थातू साभास जो चित्पतिविम्ब है, वह बुद्यादिसे परिकल्पित
मिथ्याभिमानसे अपनेको द्रष्टा--देखनेवाला-श्रोता-सुननेवाला-मैं है इत्यादि
अनेक प्रकारकी चेष्टा? करता है, जैसे स्वमावस्थामें सुख दुःख आदिक जनक
बाह्यविषयका वस्तुतः समवधान नहीं है. तो भी आत्मा स्वाप्रिक देह इन्द्रिय और
विषयोंकी अज्ञानसे कल्पना कर और उनके सकघकी अपने साथ कल्पना करके
सुखी, दुःखी, मुग्ध और भीतके समान अपने स्वरूपकी कल्पना करता है एव
दुःखजनक वस्तुओंकी जिज्ञासासे उनके त्यागकी चेष्टा करता हैं, तथा सुखजनक
वस्तुओंकी उपादित्सासे उनकी प्रासिकी चेष्टा करता है और उनके प्रतिकूल
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लुत्यस्व इजीगेलेदो?।

प्राणिभेदादनन्तास्ते तैस्तु संसरतीश्वरः ।। ६२ ।।

मन्त्रोक्ता हरयोडध्यस्तास्तत्सख्या च प्रकल्पिता ।

एतेषां तच्वमात्मैवेत्याह ब्राह्मणमादरातू ।। ६३ ।।

पुरुषोसे विद्वेष मी करता है, परस्तु जागनेपर वे शरीर, इन्द्रिय और विषय बाधित
हो जाते हें और निश्चय होता है कि यह स्वप्न था, मिथ्याभानमात्र व। वस्तुतः

उस अवस्थामें अकेला मैं ही था और कोई नहीं था, कल्पित वस्तुओंसे वस्तुतः
मेरा उपकार कुछ मी नहीं है, एव संसारदशामें मनुष्यादि निखिल जीव कल्पित

शरीर, इन्द्रिय और विषयोंसे इष्टानिष्ट भोग पा रहेहै, जागर-ज्ञानके समान तत्त्वज्ञान

होनेपर न आत्मा द्रष्टा है, न श्रोता है, न बोद्धा है और न अहमर्थ ही है । यही
वेदान्तका मुमुसुओंके प्रति वक्तव्य है और यही मकृत मधुब्राह्मणका रहसहै १९१ ।।

'सन्त्यस्य' इत्यादि । इस भोक्ता संसारी आत्माके इन्द्रियरूपी अश्व हैं ।

शक्का-इन्द्रियाँ हरि क्यों कही गई?
समाधान-विषयदेशमें उसे ग्रहण करनेके लिए शरीररूपीरथको ले जाती है,

'हरणाद् हरय' इस व्युत्पत्तिसे इन्द्रियाँ 'हरि' है, इन्द्रियोंकी संख्या नियत नहीं है,
कारण कि पाणी अन हैं, अत: तत्कल्पित इन्द्रिर्वी भी अन है । इन्ही
कल्पित इन्द्रियोसे ईश्वर संसारी, जन्म, जरा, मरण आदि संसारके धर्मोसे युक्त

होता है । विचार करनेपर इब्दियादिका स्वरूप तथा आत्माके साथ सणन्धतात्त्विक
नहीं ठहरता । जो आदि और अन्तमे नहीं है, केवल मध्यमें कुछ समयतक प्रतीत

होता है, वह मरीचिकाजल, शुक्तिरजत आदिके समान मिथ्या है । अद्वय आल्यामें
बुद्धिकी कल्पना कर बोद्धा, मनकी कल्पना कर मा, श्रोत्रकी कल्पना कर श्रोता,

चसुकी कल्पना कर द्रष्टा, अहक्कारकी कल्पना कर अहं ऐसा व्यवहार करता है ।

आदिसे घाण आदि इन्द्रियोंकी कल्पना कर अपनेको घात। मानता है, इत्यादि
समझना चाहिए, यह पूर्व शोकका निचोडू अर्थ है ।। ६२ ।।

'अय वै हरय' इस वाक्यका अर्थ स्फुट करते है-मन्त्रोक्ता' इत्यादिसे ।

मन्त्रोक्त इन्द्रिर्ये। और उनकी दश, शत आदि संख्या आत्मामें कल्पित है; इन
कल्पित इन्द्रिय एव संख्याओका तत्त्व अधिष्ठानभूत आत्मा ही है, यही बात आदरसे
ब्राह्मण (वेदभाग) कहता है । भाव यह है कि इन्द्रिय आदि यदि धुथकू तत्त्व हो,



१५८० वृहदारण्यकवार्तिकसार ( २

??निःशेपमधुकाण्डख तदेतदिति वाक्यतः ।

सार: संक्षिष्यते साक्षात्करविन्यस्तविल्ववद ।। ६४ ।।

अज्ञात संशयज्ञातं मिथ्याज्ञातमिदं अगर ।

तदेतदित्यमूद्याऽत्र तत्त्वं ब्रह्मेति वोध्यते ।। ६५ ओ।

अध्याय

तो अर्थ वै हरय:' यह उपनिषतू वाक्य असन्नत हो जायगा, क्योकि 'अयमेव
घट: पट:' ऐसा नहीं कहा जाता, कारण कि घट और पट दोनो सुवकू तद्दव हैं,
'रजतत्वेन प्रतीत। शुक्तिरेव' इस तात्पर्यसे 'शुक्तिरेव रजतद यह प्रयोग माना जाता
है । प्रकृतमें 'अय वै हरय' इस वाक्यसे यह स्पष्ट प्रतीत होता है । आत्मा भी
इन्य्यिँड्य। है, यह कथन तभी सझत हो सकता है, जब आत्मामें इन्द्रिय और
उनकी संख्याओंका अध्यास माना जाय । श्रुतिने यह कहा है कि इन्द्रिर्यो आत्मा
ही हैं, इसीलए उक्त अध्यासमें यह श्रुति प्रमाण है, अत: अविद्यासे इन्द्रियादि-

रूपसे आत्मा ही कल्पित है और कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही होता है, इस
तात्पर्यसे 'अयमेव स:' इत्यादि श्रौत निर्देश है ।। ६३ ।।

'तदेतरूझ' इत्यादि अग्रिम वाक्यका अवतरण करतेहै-निदशेष. इत्यादिसे ।

'तदेततू' इत्यादि वाक्यसे सम्युर्ण मधुकाके सारका संक्षेप करते हैं ।

जैसे हाथमें स्थित बिल्वका अनायास साक्षात्कार हो जाता है पैसे ही सम्पूर्ण

काका निचोडू अर्थ थोडे शव्दोंसे स्पष्ट करते हैं । श्रमभीरु जिज्ञासु जन थोडे श्रमसे
सिद्धान्त अर्थके पूर्ण अभिज्ञ हो जार्ये यह श्रुतिकी मुमुसुओपर दया है १६४ ।।

अज्ञातरं इत्यादि । कार्यकारणात्मक अनुभूयमान यह जगत् अधिकारी
पुरुषके भेदसे तीन प्रकारका है-अज्ञात, सन्दिग्ध और मिथ्याज्ञात । सद्गुरुसे
जिसने अद्वैत वेदान्तका श्रवणादि नहीं किया है, उसके लिए वास्तविक
मिथ्यास्वरूपसे अज्ञात है । जो प्रपश्चका असली स्वरूप है, उस रूपसे उसको
जब कभी ठीक ठीक सुना ही नहीं, तव उस रूपसे अज्ञात भी कहा जायगा
और जो जिज्ञासु हैं, अतएव जिन्होने कभी द्वैतमतसे कभी अद्वैतमतसे संसार सुना है
और अवानर विशेषका मारव्धवश भान नहीं हुआ, उनके लिए संसार संदिग्ध है वे
अभी तक निश्चय नहीं कर सके कि यह प्रपत्र वस्तुतः सत्यहै या मिथ्या । व्यवहार-
दशा तथा द्वैतपारमार्थिकत्व-प्रतिपादक शास्त्र, युक्ति आदि श्रवणवेलामें जगतू सत्य

पतीत होताहै और अद्वैतस्थापक शास्त्र, युक्ति आदि श्रवणवेलामे मिथ्या प्रतीत होता है
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--ए-प----निष्कारण तशिष्कार्य निश्छिद्र बाह्यवर्जितम् ।

पारोश्यप्रतिपेधार्थमात्मा ब्रझेति भण्यते ।। ६६ ।।

दोनो कोटियाँ समान हैं जिल्हे एकतर कोटिमें प्रामाण्यनिश्चय नहीं, उनके प्रति
संदिग्ध हे और जिनकी द्वैतमतमें ही निष्ठा है, वे लोग प्रपंचको सत्य ही मानते? ।

मिथ्यात्वप्रतिपादक आगम आदिको अर्थवाद मानते हैं । उनके प्रति मिथ्या ज्ञात

है । रूपान्तरसे विद्यमान अर्थ रूपान्तरसे ज्ञात होनेपर मिथ्या ज्ञात कहलाता है ।

मिथ्यारूपसे विद्यमान प्रपंचको जो सत्यरूपसे विद्यमान मानते हैं, उनके प्रति
मिथ्या ज्ञात संसार कहलाता है । इस मकारसे त्रिविध इस जगतूका 'तदेतर
इत्यादिसे अनुवाद कर प्रपंचका तत्त्व ब्रह्महै, ऐसा श्रुति बोधन कराती है ।

शकू?-जगतू जडू तथा विकारी हे, इसका तत्त्व ब्रह्म कैसे?
समाधान-हां, ठीक है, पर श्रुति कहती है । श्रुतिका कथन जिस प्रकार

उपपन्न हो वैसा करना आस्तिकमात्रका कर्तव्यहै । यदि ब्रह्म और प्रपत्र दोनों परमार्थ
सन माने जार्ये, तो मानका तत्त्व ब्रह्म है; यह औतार्थ कभी उपपन्न नहीं हो सकता;
इसलिए बकाल यही कहना होगा कि जगतू ब्रझमे कल्पित है । कल्पितका तत्त्व

अधिष्ठान होता हैं; यह रखुसर्पादि स्थलमें उभयसंमत है, श्रुतिका तत्त्वमें

पक्षपात आस्तिकमात्रसे लिपा नहीं है । यह खेक वार्तिकका है । इसका
सारमें निर्देश किया गया है । पर द्याके दोषसे आदर्श पति 'अज्ञानं संशयज्ञानद
इत्यादि हुआ है । वास्तविक स्वरूप 'अज्ञात संशयज्ञातसू इत्यादि है । अतएव

मैने' शुद्ध पाठ ही लिखा है ।। ६५ ।।

'अपूर्वमनपरसू' इत्यादि पदोंका क्रमसे व्याख्यान करते है-'निष्कार-
२.?ऽ तदपूर्वष' कासे पूर्व कारण रहता है, ब्रह्म अकार्य हैं, अत-

एव अपूर्व है । 'न पर यस्य तदपरय् कारणसे पर कार्य होता है, ब्रह्म किसीका
कारण नहीं हैं, अत: अनपर है । न अन्तरं यस्व तदनव्हर अत्तर (अवकाश) तच्डून्य
खोखला नहीं । अवाह्य ( वाह्यवर्जित) है, परोक्षत्वके प्रतिषेधार्थ 'अयय्' यह है ।

'यरसाक्षादपरोक्षातू ब्रह्म' इत्यादि श्रुतिसे अपरोक्षस्वरूप आत्मा माना जाता है,
केवल श्रुति ही से नहीं अनुभवले भी आत्मा अपरोक्ष है । यदि परोक्ष होता तो
समे कभी अज्ञान संशय और विपर्यय भी होता जैसे घटादि विषयोंमें होता है,
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५-सर्वानुभव एवाडयं यत! सर्वानुभूस्तत! ।

कात्रूर्यातू सर्व भवेदेषचिद्यमात्रत्वात्तथाडनुभू: ।। ६७ ।।

परन्तु आत्मामें कभी किसीको अज्ञान-'मैं नहीं है, मैं हॅ या नहीं' इत्यादि-
नहीं होता, किन उसका सदा प्रकाश ही रहता है । इसलिए अपरोक्षस्वरूप हैं ।

वास्तवस्वरूप निर्देशके लिए ब्रह्मपदका उपादान है । हसते बसाच तानसे होता है,
अत: ज्ञानसाध्यफल ब्रह्मत्व सबका तत्त्व कैसे हो सकता है? इस शष्ट्राका

अवसर ही नहीं, ज्ञानोत्पत्तिसे पूर्व भी सत्र ब्रह्म ही हैं । सामानाधिकरण्यश्रुतिसे
ब्रह्मत्व ज्ञानका फल नहीं, यह स्पष्ट प्रतीत होता है । अन्यथा पूर्व श्रुत सामाना-
धिकरण्यकी सर्वथा अनुपपत्ति हो जायगी । अथवा ब्रह्म निःसामान्य है, एतदर्थ

'अनन्तर' पद है । अन्तरका अर्थ है-भेद । भेद रहनेपर समान्य माना जाता है ।

जैसे अनेक घटीमें घटत्व सामान्य माना जात। है । आकाशत्व जाति नहीं है.
कारण कि आकाश एक ही है, भेद नहीं है । वैसे ही ब्रह्म भेदरहित होनेसे
सामान्यश्ल्य है एव ब्रह्म निर्विशेष है । इसके लिए 'अबाह्य' कहा ।

सामान्य और विशेषका निषेध करनेपर एकरस ब्रह्म सिद्ध होता है ।

शष्टा-अपूर्व, अनपर आदि ब्रह्म हो, किन्तु आत्मामें इससे क्या अर्थ

सिद्ध होता हे?
समाधान-अपूर्व आदि आत्मामें ही हो सकते हैं । अन्यत्र नहीं, यदि

ब्रह्ममें वे धर्म है, तो अवश्य ब्रह्म आत्मा ही है, इस प्रकारसे जीव ब्रह्मका अभेद
सिद्ध होता है । जो वेदान्तका वास्तविक सिषाधयिषित है और यही
बुबोधथिषितहै ।। ६६!

'सर्वानुभव' इत्यादि । यत: सर्वानुभव सर्वाधिष्ठान चैतन्यस्वरूप जो ब्रह्म

है, तद्रूप आत्मा है, इसलिए आत्मा भी सर्वानुभू ( सर्वानुभवस्वरूप) है अर्थातू
सर्वाघिष्ठान चैतन्यस्वरूप है ।

४,शट्टा-परवझमे कसे परत्व तथा अनुभव है?
समाघान-'एष परमात्मा कारर्स्न्यातू सम्पूर्णत्वातू सम्पूर्णत्वसे सब है और

चिन्मात्र होनेसे अनुभवस्वरूपहै । सर्व खील्वद ब्रह्म', 'नेह नानास्ति किधन' सर्व

तम्परादाद्योऽन्यत्रात्मन पश्येतू इत्यादि श्रुति तथा मधुकाण्डसे कारणसामान्यात्मक
कार्य है । अतिरिक्त नहीं है, इसकी सिद्धिके लिए ही दुन्दुम्यादि अनेक दृष्टान्त



पश्चम ब्राह्मण) मापानुवादसहित १५८३

---कर्चव्यमेतद्विज्ञानमिति बदानुशासनद ।

अखघितलहने दोष: संसारानर्थसन्नति: ।। ६८ ।।

दिये गये हैं, तत एव ब्रह्ममें सर्वत्व सिद्ध हो चुका है । चैतन्यात्मक होनेसे
अनुभवत्व भी सिद्ध ही है । तदभिन्न आत्मा है, ऐसा श्रुति कहती हैं; इसलिए
आत्मामें सर्वत्व और अनुभवच है'; अत: सर्वानुभवस्वरूप आत्मा है, इसमें सन्देह
नहीं है । 'अयमात्मा ब्रह्म सर्वानुभू: यहॉपर 'आत्मा ब्रह्म' और 'ब्रह्म अयमात्मा'

ऐसा अन्वय करना चाहिए । श्रुतिने तन्त्रसे 'अयमात्मा ब्रह्म' कहा है ।

शहा-- क्यों?
समाधान-ब्रह्ममे परोक्षत्वका प्रतिषेध करनेके लिए ब्रह्म आत्मा ही है ।

आत्मा सवको अपरोक्ष है, अत: तत्स्वरूप ब्रह्म भी अपरोक्ष है, ऐसा कहनेसे
ब्रह्ममें परोक्षत्वका प्रतिषेध स्फुट होता है और 'आत्मा ब्रह्यैव' (आत्मा ब्रह्म हीहऐसा कहनेसे ब्रह्म संसारी नहीं है, यह सर्वसम्मत सिद्धान्त है । वैसे ही यदि
आत्मा है तो अलार्म संसारित्व नही?; इस प्रकार संसारधर्मका प्रतिषेध

आलामें स्पष्ट सिद्ध होता है, इसलिए उक्त रीतिसे अन्वय -कर दोनों अर्थ मान्य

हैं परोक्षत्व ब्रह्ममें और संसारित्वादि आत्मामें वास्तविक नहीं, अन्यथा चैतन्यके
समान उसकी निवृत्ति न हो सकेगी, किन अज्ञान है, अत: उक्त ज्ञानसे उसकी
निवृत्ति होती है, तदर्थ उभयविध अर्थ आवश्यक है ।। ६७ ।।

'कर्तव्यमेततू' इत्यादि । एतद्विज्ञानका-जीवब्रह्मात्मैक्यविज्ञानका-श्रवण,
मनन आदि द्वारा अवश्य सम्पादन करना चाहिए, ऐसा वेदका अनुशासन ( आज्ञा)

है । इस अनुशासनका उब्रहन करनेमें दोष कहते है-संसाररूपी जो अनर्थ

है, उसकी सप्रति ( प्रासि) होती है । तात्पर्य यह है कि केवल वेदकी आज्ञा-

मात्रसे विधिमें प्रवृचि नहीं होती, किन इष्टसाधनताज्ञानसे पुरुषकी प्रवृत्ति होती

कृ। त्याम्युपायत्वातू क्रियास्वन्यः प्रवर्तक: ।

प्रवृचिहेतु धर्मश्च प्रवदन्ति प्रवर्तनाय् ।।

इत्यादि शाखकारका वचन है । इसका अर्थ स्पष्ट है एव आज्ञाके उलहनसे
पुरुषकी निवृत्ति स्वतः नहीं होती कि शास्त्रकी वह आज्ञा है, इसलिए इसका
उलहन करे! किन तदुब्रहनमें जो दोष है, अर्थात् अनिष्ट है, उससे पुरुष
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-कुर्बनस्तु महार लाभ : स्वात्मन : कृतकृत्यता ।

मधुकाण्डषिंसर्वस्त्रमित्थं श्रयत्योपसंहतद् । । ६९ । ।

इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्थ पश्चमं ब्राह्मण समासद ।

निवृत्त होता है, अत: उल्लचनमे निवृत्तिके लिए दोषाविधान आवश्यक हे ।

इसलिए अनर्थसअति यह दोष कहा ।। ६८ ।।

'कुर्वतस्तु' इत्यादि । अब शास्त्रकी उक्त आज्ञाके. पालनमें इष्टपासि
कहते इ, क्योंकि' आज्ञामात्रसे प्रवृत्ति शास्त्रीय कर्ममे नथ होती; किन इष्ट-

साघनताज्ञानसे होती है, यह कह चुके हैं, अत: उक्त आज्ञाका पालन करनेसे

महार लाभ है । आपके आत्माकी कृतकृत्यता ( कृतं कृत्यं येन स तद्वावः कृत-
कृत्यता) जब तक आत्मज्ञान नहीं होता, तबतक कर्तव्यकी समाप्ति नहीं होती ।

एक कर्म करनेपर भी कर्मान्तर अवशिष्ट रहते हैं । आत्मज्ञान होनेपर कोई कर्म

कर्तव्यत्वरूपसे अवशिष्ट नहीं रहता, कारण कि फलकामीके लिए कर्म हैं, आत्म-
ज्ञानीको किसी फलकी कामना नहीं रहती, इसलिए वह कृतकृत्य हो जाता हैं ।

मधुकाण्डस्थ मन्त्रोके सर्वस्व कषिमन्त्रक। श्रुतिने इस प्रकार उपसंहार किया १६
मज म. पंच श्रीहरिहरकृपातुद्विवेदिविरचित वार्तिकसारभाषानुवादमें द्वितीया-

ध्यायका पश्चम ब्राह्मण समास ।

-४६
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श्रुतिः-अथ व दंश: पौतिमलयो गौपवनाद्रौपवन पौतिमाढयात्पौ-

तिमाष्यो गौपवनादुगौपवन: कौशिकात्कौशिकः कौण्डिन्यात्कौण्डिन्य
शाण्डिशयाच्छाण्डिल्य: कौशिकाच गौतमाच गौतम: । । १ । ।

अग्निवेश्यादाप्रिवेश्यः शाण्डिल्याचानभिम्लाताबानभिम्लात आनभिम्हा-
तादानभिम्लात आनभिम्लाता दानभिम्लातो गौतमाद्रगौतम: सैतवप्राचीन-
योग्याम्यादसैतवप्राचीनयोग्यौ पाराशर्यात्पातज्ञर्यो भारद्वाजाद्धारद्वाजो
भारद्वाजाब गौतमाब गौतमी भारद्वाजाब्रारद्वाज: पाराशर्यात्पाराशर्यो
वैजवापायनादू वैजवापायनः कौशिकायने: कौशिकायनिः । । २ । ।

सूतकौशिकाद्र धूतकौशिकः पाराशर्यायणात्पराशर्यायण पाराशर्या-
रपाराशर्यो जातूकर्ण्यान्नातूकर्ण्य आसुरायणाच यास्काबासुरायण: खैवणे:
सैवणिरौपजन्धनेरौपजन्धनिरासुरेरासुरिर्मारद्वाजाद्धारद्वाज आत्रेयादात्रेयो
मानेर्मान्टिगौतमाद्र गौतमो गौतमादू गौतमी वात्खाद्वात्स्य: शाण्डिल्या-

'अथ व श पौतिमाष्यो' इत्यादि श्रुति । ब्रह्मविद्यार्थक मधुकाण्डका वंश
ब्रह्मविद्याकी स्तुतिके लिए कहा जाता हे । यह मन्त्र स्वाध्याय और जपके लिएहै ।

स्वाधीन उचारणके योग्य अध्यापन स्वाध्याय है और प्रतिदिन मलवृत्ति जप है,
वंशशठर वेगुवाची है । यहांपर साहश्यातू उसका गौण प्रयोग है-वंश इव वंश: ।

बौसमें जैसे पर्व (पोर) होते है, और वह पोर पोरसे भिन्न होता है, वैसे ही अग्र-

भागसे लेकर मूलप्रासिपर्यन्त यह वंश है । चार अध्यायोंका (दो अध्याय मन्त्रभागके

और दो अध्याय इस उपनिषदूभागके इस संकलनासे चार अध्याय हुए;
वृबुदारण्यक उपनिषतूके दो ही अध्याय हैं पर इस वंशपरम्परामन्त्रभागके

दो अध्यायोके साथ इस उपनिषतूके दो अध्यायोंको मिलाकर चार अध्याय कहतेहैं,
उनका) आचाटर्वपरॅम्पराक्रम वंश कहलाता है । इसमें प्रथमान्त (प्रथमाविभक्त्यन्त)
शिष्य हें और पत्रम्यातपदवाच्य आचार्य हें । परमेष्ठी और ब्रह्मा एक ही अर्थके

वाचक हें इस शष्टाकी निवृत्तिके लिए परमेष्ठिशब्दका विरार यह अर्थ किया है ।

ब्रह्यासे ( हिरण्यगर्भसे) पूर्व आचार्यपरम्परा नहीं है ।

शक्का-तो हिरण्यगर्भको विद्याप्र।सि कैसे हुई? यद्यपि ब्रह्मस्वरूप ही
वेदहर ब्रह्मके नित्य होनेसे उसको कारणकी अपेक्षा नहीं है, तो भी ज्ञानार्थ

अध्यापककी आवश्यकता है ।

२० मे
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च्छाण्डिल्य: कैशेर्यात्काप्यात्कैशोर्य: काप्यः कुमारहारितात्कुमारहारितो
गालवाद्रालवो विदर्भीकौण्डिन्याद्विदर्गीकौण्डिकयो वत्सनपातो वाझवाद्व-
एसनपाद्धाश्रव: पथ: सौभरात्पन्था: सौभरोडयास्यादाझिरसादयास्य
आझिरस आभूतेसवाष्ट्रादासूतिस्त्वाष्ट्रो विश्वरूपारवाष्ट्राद्विश्वरूपस्त्वाष्ट्रोडीब-
म्यामथिनौ दधीच आथर्वणाद्दध्यड्डाथर्वणोघथर्वणो दैवादथर्वा देवो सो;
प्राच इन्सनान्मृत्युप्राध्वटुरसन: प्रश्न ए सनात्प्रध्व रं सन एककपेरेककपि-
दिंप्रचित्तेर्विप्रचिचिर्व्यष्टेर्व्यीष्ट: सनारो: सनारु: सनातनात्सनातनः सनगा-
त्सनगः परमेष्ठिनः परमेष्टी ब्रह्मणो ब्रह्म स्वयम्श्वब्रह्मणे नमः । । ३ । ।

इत्युपनिपदि चतुर्थाध्याये पट्टे ब्राह्मण समाधुवू 1
उच्यते मधुकाण्डार्थविद्यागुरुपरम्परा ।

स्मृत्यर्थ ब्रह्मविद्याया स्तुत्या च खातू प्ररोचना । । १ । ।

समाधान-पूर्वजन्ममें अधीत वेदका ईश्वरके अनुग्रहसे कल्पके आदिमें
आविर्मूत ब्रह्माकी बुद्धिमें अपने तपःप्रभावसे स्वयं भान हुआ । जैसे सुसप्रबुद्धको
पूर्वभात विषयोका भान होता है, वैसे ही हिरण्यगर्भको वेदोंका स्वतः भान
हो गया, इसलिए उनको अध्यापककी आवश्यकता नहीं हुई । आदि और अन्तमें
जिन ग्र;थोमे मब्रल रहता है, उनका अधिक प्रचार होता है; इसकी सूचनाके
लिए अन्तमैं 'ब्रह्मणे नमू:' ऐसा कहा; यह इष्टदेवतानमस्कारात्मक मझल है ाा३ ।।

'उच्यते' इत्यादि । ब्रह्मविद्याकी स्तुतिके लिए मधुकाकी अर्थभूत विद्याकी

गुरुपरम्परा कही जाती है ।

शष्टा-प्रयोजनके विना केवल स्तुतिसे श्रोता तथा वक्ताको क्या लाभ?
'न कुर्याच वृथा चेष्टाम्' इत्यादि मनुवचनसे निष्फल कर्म करनेका निषेध किया
गया है । प्रयोजन दृष्टादृष्ट कोई मी हो, इसमें विशेष आग्रह नहींहै कि दृष्ट ही
प्रयोजन होना चाहिए । अदृष्ट भी कालाजतरमें दृष्टार्थक हो जाता है ।

समाधान-नहीं, उसका दृष्ट योजने है और वह यह कि स्तुतिसे प्ररोचना
होती है । जिस कर्मकी स्तुति की जाती है, उस कर्ममें प्रवृत्ति उत्साहपूर्वक
होती है । फस्त महात्माओंकी इसमें प्रवृत्ति हुई, तो इस अति उत्तम कर्मको हर्णे

अवश्य करना चाहिए ।

शष्टा-वशपरम्पराके कथनसे विद्याकी क्या स्तुति हुई?
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-----च्य----पुंबुद्धिकल्पनाशहानुत्यर्थमथवोच्यते ।

ब्रह्म स्वयंम्पिति प्रोक्ता वेदसाडपौरुपेयता ।। २ ।।

१५८७

समाधान-बहे बढे महर्षियोने इसका परिग्रह किया है, इसलिए यह
विद्या धन्य है । स्तुतिसे पुरुष प्रोत्साहित होकर प्रकृत कर्ममें प्रवृत्त होता है,
इसलिए स्तुति आवश्यक है ।। १ ।।

वंशपरम्पराका प्रयोजनान्तर भी कहते हेइrएं-'पुंबुद्धि०' इत्यादिसे ।

शष्टा-क्या पूर्व प्रयोजनमें अरुचि हे, इसलिए दुसरा प्रयोजन कहते हें?
समाधान-नहीं, अरुचिसे ही प्रयोजनान्तर कहा जाता है, ऐसा नियम नहीं

है । हां, अरुचिसे भी कहीं प्रयोजनान्तर कहा जाता है, पर यहां ऐसा नहीं है ।

किसीके दो या इससे भी अधिक प्रयोजन होते हें । यदि उसका एक ही
प्रयोजन कहा जाय, तो प्रयोजनके वक्तामें न्यूनता हो जायगी, उसके परिहारके
लिए सब प्रयोजनोंका कथन आवश्यक है, इसलिए प्रयोजनान्तर कहते हैं ।

किसीको यह सदेह हो सकता है कि यह पौरुषेय वाक्य है, पुरुषमें श्रम, प्रमाद,
विप्रलिप्सा और करणापाटव- ये चार दोष होते हैं, अत: उससे उक्त वाक्यमें
असंदिग्ध प्रामाण्यग्रह नहीं हो सकता । चार दोषोमे से कोई भी एक दोष अवश्य
हो सकता है और उसीसे वाक्य अप्रमाण होता है, इसलिए प्रामाण्यग्रहके

बिना प्रवृत्ति नहीं हो सकती । प्रामाण्यग्रह प्रामाणान्तरके संवादसे हो अथवा
शिष्टोके परिग्रहसे हो, यह दुसरी वात है । इस सन्देहको दूर करनेके लिए वंश-
परम्परा कही गई है, इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि यह पौरुषेय वाक्य
नहीं है । पुरुषबुद्धिप्रभव वाक्य पौरुषेय माना जाता है, यह नित्य ब्रह्म-

स्वरूप है । कल्पादिमें जगत्सष्टिक्षम ज्ञान हिरण्यगर्भको वास हो, इस भगव-
दिच्छासे हिरण्यगर्मकी बुद्धिमें वेदोंका स्वयं भान हुआ और वे ही आदि
आचार्य हैं, उन्हींसे संपदायका यार है । जिस क्रमसे कषियोंको प्रास हुआ
वही क्रम वंशपरम्परा है । वेद जिसका अनुशासन है, उस ब्रह्मकी प्रसिपीसुके लिए
पौतिमाष्यादिक अथ सुनिते कहा गया है ।

शहा-ब्रह्ममे स्वयंभू विशेषण देनेका क्या प्रयोजन है? 'स्वयंभूश्चतु-

रान. इस अमरकोशसे दोनो शब्द एकार्थवाची हैं, यह स्पष्ट है ।

समाधान-ब्रह्म वेद द्वारा सूत्रभावापन्न हुआ है, इसका प्रकृत विज्ञान हम
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-- पस्मादपरतन्त्रोडयं बेदाला ब्रह्मबव्दित: ।

मनोवाकर्मभिस्तस्माद्धतया तस्मै नमो नमः ।। ३ ।।

नमोन्तत्वेन लिब्रेन जप्पोडयं वंश इष्यते ।

विद्याप्रकरणे पाठाद्विद्याहेतुर्जपो मत: । । ४ ।।

शतानि पत्र श्वोकानां तो द्वानवतिस्तथा ।

चतुर्थाध्यायसारस्य तावद्धिः सडूप्रह: कुत: ।। ५ ।।

।। ५९२ ।।

इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्याये पट्टे ब्राह्मणे समारूद ।

लोगोके समान भिन्नाचार्यपयुक्त है, इस शष्टाकी निवृत्तिके लिए स्वयंभू यह
विशेषण दिया गया है । 'स्वयं भवति, न तु कर्मवशादू भवति' इस
व्युत्पत्तिसे वह स्वयं ही होता है, कर्मवश नहीं । हिरण्यगर्भ ब्रह्मस्वरूप ही है ।

अनवस्थाभयसे आचार्यपरम्परा यहौतक ही है और विश्वमात्रका गुरु स्वयं
ब्रह्म है, उसका गुरु अन्य कौन हो सकता है? अत: अपौरुषेय होनेसे वेदके
स्वतप्रामाण्यमे कोई सन्देह नहीं है ।। २ ।।

'यस्माद०' इत्यादि । ब्रह्मशv?फवाच्य वेदाला यत: अपरतन्त्र यानी
स्वतच है, पुरुषबुद्धिपभव नहीं है, अत: मन, वाणी और कायकर्मसे यानी
मानसिक, वाचिक और कायिक कर्मे। द्वारा भक्तिसे ब्रह्मको प्रणाम है ।। ३ ।।

'नमोन्तत्वेन' इत्यादि । अन्तमे नमः पद है, इस लिझसे यह मन्त्र जप
करनेके लिए है । इस जपका फल ब्रह्मविद्याकी प्रासि हैं । नमःके योगमें चतुर्थी
विभक्ति होती है । चतुर्थी देवताबोधक है । इस प्रकार नमःसे मन्त्रकी
प्रतीति होती है ।। ४ ।।

'शहानि' इत्यादि । प्रथम ब्राह्मणके २११, द्वितीय ब्राह्मणके १६, तृतीय
ब्राह्मणके १०८, चतुर्थ ब्राह्मणके १८३, पत्रम ब्राह्मणके ६९, षष्ठ ब्राह्मणके ५ कुल
मिलाकर ५९९ श्लोकोसे द्वितीय अध्यायके सारका संग्रह किया गया है । । ५ ।।

द्वितीय अध्यायका षष्ठ ब्राह्मण समास


